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rt. Una vecchia scoperta: la famiglia è la base della società. 


Esaminando la vasta area che viene compresa nell’ambito degli studi sulla 
+parentela +, si ricava un quadro abbastanza significativo di come si è svolta fino 
ad oggi la ricerca antropologica, e di quali siano i suoi meriti e al tempo stesso i 
suoi limiti. i 

L’enorme accumulo di dati su questo argomento ha finito col rendere im- 
portante di per sé questo tipo di ricerca, suscitando l'impressione che le strutture 
della parentela siano il fenomeno fondamentale delle società di cui si occupano 
gli antropologi. Questa è stata invece una scelta dei ricercatori, che fornisce una 
visione distorta della realtà, allo stesso modo con il quale sono state giudicate de- 
terminanti per un certo periodo di tempo le ricerche sulle tecniche di sopravvi- 
venza (di cui si continuano a trascinare le conseguenze parlando di culture « di 
caccia e raccolta», culture «allevatorie», e cosî via), o quelle sul sacro, lascian- 
do intendere che questi fossero i fenomeni caratterizzanti le cosiddette società 
«primitive». paterni 

Negli ultimi vent'anni dell’Ottocento e fin verso i primi dieci anni del Nove- 
cento, è sembrato, per esempio con Tylor, Durkheim, Mauss, Lévi-Bruhl, che 
il «sacro», la «magia», la «partecipazione mistica » fossero il connotato specifico 
delle culture «primitive » e (come si vedrà meglio in seguito), in questo campo, 
come in tutti gli altri, malgrado le straordinarie intuizioni di questi studiosi, ri- 
mase ben ferma negli antropologi, come negli storici, la convinzione che si trat- 
tasse di fenomeni «altri», molto diversi da quelli «religiosi» della società occi- 
dentale. Convinzione che perdura, oggi, nell'ambito del cosiddetto folclore, o 
della «religiosità popolare », che vengono collocati, con un meccanismo molto si- 
mile, sempre « a distanza», anche se si annota puntigliosamente che si tratta di una 
distanza «di rispetto» nei confronti dell’originale vissuto creativo delle «classi 
subalterne ». 

Lo stesso accadde — e ancora accade — per quanto riguarda l'economia, nel- 
l’appassionata ricerca di conferme o di smentite alle ipotesi marxiane sugli stadi 
di sviluppo, senza accorgersi che si trattava di un circolo vizioso in quanto sia 
Marx sia Engels avevano dichiarato apertamente che le loro ipotesi sugli stadi 
di sviluppo economico erano basate su quelle avanzate dagli antropologi, come 
per esempio quella di Morgan sull’origine e la formazione della società e della 
+famiglia +. Ma nelle ricerche sulla parentela si nota con chiarezza come la scelta 
degli antropologi ponga soprattutto la « differenza» con il mondo occidentale. 
Gli storici occidentali, infatti, hanno quasi del tutto ignorato, tranne che nell’am- 
bito del diritto matrimoniale, le «strutture della parentela»; e la storia è apparsa 
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come storia di guerre, di conquiste, di imperi, di patrie, di sistemi di potere; in 
definitiva: storia politica. Questa scelta non è affatto diversa oggi, anche se alcuni 
storici, soprattutto quelli della scuola francese, influenzati dall’antropologia, si 
dedicano allo studio dell’istituzione matrimoniale. Ma questo ampliarsi del cam- 
po è soltanto apparentemente diverso, perché, come ha detto con franchezza 
Georges Duby, per ora si tratta di ricerche che riguardano il medioevo europeo e 
gli strati «alti» della popolazione, e quindi, ancora una volta, interessate soprat- 
tutto al sottofondo politico che dà loro significato. A parte il fatto, comunque 
fondamentale, che la scuola storica francese, anche nelle sue punte più avanzate, 
non ha assunto la «cultura» come modello connotativo globale. 

Le differenze, perciò, rimangono. Per quanto riguarda la storia occidentale, 
se si ritenesse indispensabile l’assolutizzazione della ricerca sulle strutture della 
parentela, si potrebbe tranquillamente asserire che gli occidentali non conosco- 
no quasi nulla di se stessi, data la totale mancanza di questi aspetti nella narra- 
zione degli avvenimenti storici, e che, di conseguenza, la storiografia europea è 
del tutto erronea. Ma le differenze rimangono soprattutto perché, in tutto quello 
che ci riguarda, arte o scienza, religione o potere, è immediatamente percepibile 
la dimensione sia temporale sia spaziale, il continuo riferirsi ai movimenti e alle 
trasformazioni che si verificano all’interno di quelle istituzioni che pure sono 
stabili come il +matrimonio +, e ristrette a piccoli gruppi e a brevi periodi. Quel- 
lo che, viceversa, contraddistingue la descrizione antropologica delle istituzioni 
parentali è il suo presentarsi come una massiccia mole di complicati, puntigliosi 
schemi di relazioni fra consanguinei e affini, esistenti ab i//0 tempore, con com- 
piaciute tabelle ricche di sigle e di grafici, puntellate da esempi tratti di volta in 
volta dai più disparati popoli e gruppi, che hanno l’onore di apparire alla ribalta 
solo perché presso quel popolo o quel gruppo, le cui dimensioni possono variare 
dalle poche centinaia ai milioni di membri, l'antropologo ha trascorso qualche 
mese di « missione ». Naturalmente anche queste missioni il più delle volte hanno 
alle spalle soltanto delle motivazioni contingenti, dettate dalle particolari condi- 
zioni biografiche del ricercatore, e ben di rado sono programmate in funzione di 
precise ipotesi di ricerca, ma questo non turba affatto gli antropologi. Il «loro 
terreno» assurge ad emblema di laboratorio e di comparazione universale. 

È vero che ci sono state lunghissime polemiche sulla necessità della verifica 
storica in antropologia, ma quando si parla di popoli diversi, la storia viene ac- 
cantonata senza alcuna remora. Si passa cosi, da un continente all’altro, da una 
tribù all’altra, indifferenti al variare delle lingue, delle religioni, dei governi, del- 
le epoche, in una totale omogeneizzazione dell’altro, da cui noî siamo sempre 
esclusi. È necessario fare riferimento alla storia anche per questi popoli? L’antro- 
pologo non ha esitazioni né dubbi di sorta. Lungi dal cercare la documentazione 
del passato per ogni singolo gruppo, documentazione che non è più difficile da 
trovare di quanto non lo sia per l’archeologo —- che pure azzarda sempre ipotesi 
cronologiche e di eventi — l'antropologo ricomincia anche oggi, a un secolo di 
distanza dagli evoluzionisti, a proporre congetture sulle «origini», dalle quali è 
bandita per definizione qualsiasi forma di datazione; e il metodo comparativo, 
che pure è uno strumento indispensabile e di inesauribile fecondità, rimane ste- 
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rile a causa del «vuoto » temporale e spaziale nel quale viene usato, e della pura 
casualità della comparazione che viene instaurata. Perché, dunque, esiste il +ma- 
trimonio +? Da dove nasce il divieto dell’+incesto +? A che servono le regole rela- 
tive all’*endogamia/esogamia+? Il presupposto che, studiando le strutture della 
parentela presso popoli diversi da noi, si possano intravedere le condizioni dei 
«primi» uomini, non ha ancora abbandonato gli studiosi; e, infatti, puntualmen- 
te, sulla scorta di Lévi-Strauss, si afferma che la scelta era (ab origine, dunque) 
fra «l’essere sposati fuori o l'essere uccisi fuori y. Il mito di Caino «parla noi». 

Ma perché le alleanze avrebbero dovuto formarsi necessariamente attraverso 
il matrimonio? Se viene completamente trascurato, come di solito accade nella 
interpretazione antropologica, il piano affettivo che attraversa le relazioni fra gli 
uomini, è difficile capire come il legame matrimoniale possa fondare delle allean- 
ze. Eppure è proprio il gioco emozionale, l’amore, il desiderio, il'piacere, il godi- 
mento della bellezza, l’attrazione per ciò che è diverso, sconosciuto, misterioso, 
il bisogno di tenerezza, di protezione, di rapporto con l’altro, che gli antropologi 
negano ai popoli che studiano, affermandone ancora una volta la «diversità», la 
«naturalità belluina ), che trova unica forma di controllo e di «alleanza» nel dono 
delle donne. E non solo viene messo a tacere qualsiasi desiderio affettivo, che 
pure occupa tanta parte della nostra vita, ma anche un altro fattore, che per noi 
è fondamentale, sembra sparire nella descrizione antropologica, ed è il sistema 
di potere. Un sistema molto complesso, ma che si fonda su meccanismi non dis- 
simili da quelli che, più o meno esplicitamente, operano oggi, come ieri, nella 
nostra società. Le strutture della +parentela+ rivelano e definiscono sistemi di 
potere cosi come le persone che usufruiscono e detengono il potere; ed è pro- 
prio per questo che è falsa l'affermazione di Lévi-Strauss secondo la quale la si- 
tuazione sarebbe stata analoga se a «circolare » fossero stati i maschi invece delle 
femmine. In questo caso sarebbero state le donne a detenere il potere, ma è per- 
ché il potere lo detenevano i maschi, e le femmine non erano altro che una loro 
proprietà, che non avrebbero mai potuto essere i maschi a circolare. Anche se, 
molto probabilmente, come si vedrà, è proprio perché i maschi non potevano ser- 
vire con sicurezza agli scopi dello scambio matrimoniale che essi si sono ritrovati 
a detenere il potere. Ed è forse qui che è nascosta anche la radice di quella che è 
sicuramente la « differenza ) storica e culturale più incomprensibile, quella +uo- 
mo/donna +. 

Del resto, la storia non dimostra altro che se stessa, e tutte le discussioni che 
hanno accompagnato, fin dal primo formarsi dell’antropologia, l’eventualità di 
un matriarcato, di un’epoca di potere delle donne, non cambiano nulla all’evi- 
dente realtà, sulla quale, alla fine, tutti gli antropologi concordano: la matrilinea- 
rità, la matrilocalità, sono semplici varianti all’interno del sistema di potere, che 
è sempre maschile, o, per citare un’affermazione dello stesso Lévi-Strauss: « La 
donna non è altro che il simbolo della stirpe... La filiazione matrilaterale è la 
mano del padre o del fratello che giunge fino al villaggio del cognato ». Le prove 
di tale situazione, almeno per tutte le società conosciute, non si esauriscono poi 
soltanto, come sembrano pensare in genere gli antropologi, nell’organizzazione 
parentale, perché basterebbe l'esclusione femminile dall’iniziazione, ossia dalla 
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conoscenza dei miti e della storia fondante del gruppo, a testimoniare la minorità 
delle donne, minorità che le accomuna ai bambini e che necessariamente impedi- 
sce loro l’accesso al potere e alla leadership, dato che di per sé stabilisce la dipen- 
denza da coloro che sono gli unici a formare il gruppo: gli adulti maschi iniziati. 


2. Sistema di potere e sistema del sacro. 


Se quanto è stato detto è vero, allora il sistema di potere esiste prima della 
formazione delle alleanze attraverso il matrimonio, e non è la +famiglia + che fon- 
da la società. Ma per comprendere meglio i meccanismi che creano e sostanziano 
il potere, bisogna oltrepassare la «soglia» delle «opposizioni», o di quello che 
viene da alcuni antropologi interpretato come «timore dell’identico ». Opposi- 
zione e timore dell’identico sono definizioni descrittive, aderenti alla realtà, ma 
che non trovano una spiegazione in se stesse. Le opposizioni, per esempio, non 
sono affatto polarità analoghe: una delle due è sempre carica di negatività. #Ma- 
schile/femminile +, destra/sinistra, alto/basso, giorno/notte, si ordinano in fun- 
zione del valore positivo o negativo al quale si riferiscono. Cosi, alla positività di: 
destra, alto, giorno, sarà necessariamente collegato il maschile; e viceversa, alla 
negatività del femminile, saranno collegati: sinistra, basso, notte. La concatena- 
zione associativa è cosi stringente che, in pratica, non è quasi più necessario ve- 
rificarla per ogni singola occasione. Si tratta, infatti, di un sistema che non sem- 
bra ammettere deroghe. Le implicazioni di significato, d’altra parte, si rinviano 
l’una all’altra, e al tempo stesso si rafforzano: la morte e la notte saranno «sini- 
stre » (tanto che gli incidenti del traffico sono chiamati appunto «sinistri y), men- 
tre la «femminilità» della morte e della notte non ha bisogno di particolari di- 
mostrazioni. Si tratta di associazioni che, almeno per quanto è noto fino ad ora, 
sono universali; cosa che non deve minimamente meravigliare perché ciò che, 
nel variare dei costumi, è comune a tutti gli uomini, è il sistema « logico » asso- 
ciativo, una volta stabilitone il quadro mentale di riferimento. Cosî la morte è 
«donna» nella complessa metafisica di tanti popoli africani al punto che, presso i 
Bambara, è soltanto nella deflorazione, nel coito, che si può cogliere il senso del- 
l'enigma del dolore e della morte (Zahan). Ma non diverso è il racconto quasi co- 
stante che spiega l'avvento della morte nel mondo, a causa di una colpa o di un 
errore compiuto da una donna; e che è alla base di numerosissimi miti, ivi inclu- 
so quello del Geresi. Nell’erudita prosa di Johann Jakob Bachofen sembra non 
vi sia scampo a tale associazione: «L’oscuro grembo materno corrisponde alla 
notte... cosi come il diritto paterno è connesso al regno della luce, al giorno... La 
luna domina la notte, cosî come il sole domina il giorno... la luna trasmette alla 
terra la fecondazione ricevuta dal sole... è cosi l'intermediario tra l’immortale e 
il mortale». 

Ma ben più violenta è la denunzia che risuona nella voce degli uomini potenti 
della Chiesa, nell’immaginazione degli artisti, dei poeti. Se Tertulliano non esita 
ad affermare: « Tu sei la porta del diavolo... tu cosi facilmente hai cancellato l’im- 
magine di Dio, l’uomo; per quello che tu hai meritato, cioè la morte, anche il Fi- 
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glio di Dio ha dovuto morire» (De cultu foeminarum), la femminilità orrenda della 
morte esplode nella rappresentazione continuamente iterata della Peste come 
«donna», e della dannazione, mors secunda, anch'essa come donna. Il « Per foemi- 
nam mors!», tante volte ripetuto da Agostino in poi, si associa allo sprezzante epi- 
teto che tutti gli uomini hanno sempre riservato come massima imprecazione al- 
li donna che in qualsiasi modo li abbia colpiti e offesi, cosî che l’irrefrenabile 
«morte-puttana» trascorre di secolo in secolo firio a ritrovarsi come scongiuro 
sulle labbra de Li sordati bboni di Giuseppe Gioacchino Belli (1834). La + donna+ 
è oggetto di discorso a sé stante in quanto assunta a immagine plastica o univa- 
lente, simbolo concreto di tutto quello che è «mistero >. 

È impossibile, perciò, fermarsi a constatare l’esistenza delle opposizioni e la 
loro funzione di discriminare ciò che è bene e ciò che è male, ciò che è buono e 
ciò che è cattivo, ciò che è giusto e ciò che è ingiusto, senza chiedersi quale sia il 
fondamento su cui si appoggia l'assegnazione della valenza. È appunto questo 
che sfugge, nell’analisi antropologica, perché vengono isolati fenomeni che sono 
invece strettamente collegati fra loro. E, prima di tutto, il vastissimo ambito del- 
la «sacralità »: questa discende dalla percezione di una trascendenza che è l’uomo 
stesso a porre, nel momento in cui guarda a quel confine di per sé invalicabile, 
la morte, come la soglia di qualcosa che è al di là. È dalla morte come segnale 
della trascendenza, dell’al-di-là, che si costituiscono tutte le credenze sul mondo 
dei «vivi prima della vita e dei vivi dopo la morte», di coloro che possiedono l’e- 
ternità e la riproducono, i *#totem+, gli antenati, dal quale provengono i nuovi 
nati, attraverso il corpo femminile che diventa cosî, inevitabilmente, strumento 
carico di « potenza», pericoloso, contaminante. La categoria della contaminazio- 
ne pone la necessità delle opposizioni, che impediscono il disordine contagioso, e 
regolano automaticamente l’invadenza del «sacro ». Puro/impuro-+sacro/profa- 
no + si corrispondono, infatti, perché delimitano ciò che appartiene all’al-di-là da 
ciò che appartiene all’al-di-qua. È per lo stesso motivo che non c’è differenza nel- 
la spiegazione delle opposizioni come «timore dell’identico ». Accettare l’identico 
significherebbe, infatti, negare la trascendenza, negare l’al-di-là, negare il sacro, e 
l'opposizione che ne discende: il profano. Ed è proprio a questo punto che si crea 
il «potere»: esercita il potere colui che è in grado di assumere il controllo sulla 
morte, che sa circoscrivere la pericolosità del sacro, che sa delimitare il campo 
della contaminazione, stabilendo che cosa sia puro e che cosa sia impuro (e pro- 
prio sull’opposizione puro/impuro si fonda l'ideologia della +casta +: essa impli- 
ca infatti la gerarchia, la separazione e la divisione del lavoro), e quali siano i mo- 
di per passare da uno stato all’altro; e naturalmente può farlo soltanto collocan- 
dosi per prima cosa lui stesso nell’ambito della opposizione positiva. Sarà strego- 
ne, sciamano, sacerdote, re. Non c’è dubbio su quale sia il suo sesso. Se la fem- 
minilità è negativa, soltanto il maschio, detentore del potere, ha potuto stabilir- 
lo. E se esercita il potere chi appare come capace di controllare la morte, la don- 
na deve necessariamente assumere il posto di portatrice di morte. 
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3. L’evidenza antropologica e la strana cecità degli antropologi. 


Quello che ha reso difficile capire anche le cose semplici, è stata, da parte de- 
gli antropologi, la convinzione pregiudiziale che la nostra società fosse fonda- 
mentalmente diversa dalle «altre». Uno degli aspetti in cui questa convinzione 
ha svolto un ruolo evidente è proprio quello che caratterizza gli studi sul «sa- 
cro». È sembrato a tutti: etnologi, antropologi, storici, psicologi, che le socie- 
tà cosiddette «primitive» fossero straordinariamente invase da spirito sacrale, 
uno spirito che veniva accuratamente definito come « mistico », «magico», «ani- 
mistico ), «superstizioso», «infantile». Il termine ‘religione’, essendo proprio 
delle società «civili», veniva impiegato con parsimonia, e comunque sempre ben 
distinto dalla partecipazione mistica «primitiva», dal diffuso e credulo «magi- 
smo ». Non è facile neanche oggi, in una società che si ritiene fortemente laicizza- 
ta, far notare agli studiosi quanti atti magici, quanti gesti di partecipazione mi- 
stica siano presenti in una religione come quella cattolica, che ha sempre com- 
battuto come forme di paganesimo superstizioso i rituali magici altrui. Eppure 
basterebbero i sacramenti, dal battesimo all’eucarestia, a definire come profon- 
damente sostanziata di credenza magica la più importante delle cosiddette reli- 
gioni superiori. D’altra parte gli antropologi, avendo escluso dal comparativismo 
la propria società, hanno conservato la distinzione fra stregone-mago-sciamano 
e sacerdote, e oggi giungono a definire «gruppi professionali » appunto quelli ca- 
ratterizzati da funzioni sacrali nelle società «altre» (come per esempio gli strego- 
ni e i fabbri), mentre non definiscono tali gli ordini religiosi-monastici o i sa- 
cerdoti occidentali. 

Si tratta di un modo nuovo di guardare alle società «altre», tentando di e- 
spungerne le interpretazioni di carattere religioso, cosa che non rende più facile 
di prima comprendere le regole che ne codificano l’esistenza. L’endogamia dei 
gruppi di stregoni o di fabbri è la conseguenza della loro valenza sacra, che, qua- 
lificandoli come «puri», li costringe a una forma di tabuizzazione, di evitazione, 
per cui non possono mescolarsi con altri gruppi. È cosi diversa dall’endogamia 
delle famiglie aristocratiche, dal matrimonio di «sangue blu», di cui è piena la 
storia europea? Non c'è stata e non c’è, nella divisione delle classi della società 
occidentale, la categoria, viva e operante, della evitazione, l'assunzione sul piano 
di potenza, della sacralità delle essenze? 

Ma la terminologia non è mai «innocente». Come si cerca di tenere distinto 
il sacro dalla religione, cosi si usa il termine ‘poliandria’ come corrispettivo di 
‘poligamia’, laddove per poligamia si intende, sia pure non correttamente, il ma- 
trimonio di un maschio con più donne. Ora, nella poliandria, come in qualsiasi 
altra forma di matrimonio, il soggetto che compie l’azione di sposare non è la 
donna, ma due o più maschi (di solito fratelli) che prendono come moglie una 
donna in comune. Che il vocabolario antropologico sia arrivato a chiamare que- 
sto tipo di matrimonio « poliandria adelfica», pur di non ammettere che il sog- 
getto non è la donna, è in qualche modo esemplare, e può forse essere confron- 
tato con un altro termine privo di senso, quello inventato da Malinowski per sal- 
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vare il «matriarcato » pur riconoscendo che le donne non vi usufruiscono di nes- 
sun potere: il «matriarcato mascolinizzato ». 

C'è quindi in gioco una forma meccanica di «ovvietà», che impedisce agli 
antropologi di «vedere» anche le cose più evidenti. Affermare che «una donna 
infeconda, per quanto riguarda il sesso, è socialmente un uomo», per spiegare 
la condizione di relativo privilegio in cui si trovano, in molte società, le donne di 
età matura (ossia che non hanno più mestruazioni), e, in qualche caso, quelle 
sterili (delle quali non si precisa mai l’unico dato importante, vale a dire se si trat- 
ta di una sterilità che si manifesta con la mancanza del ciclo mestruale), è natu- 
ralmente errato, dal momento che il maschio non è affatto sterile, e quindi la 
causa deve essere ben diversa. Ma è difficile liberarsi da quello che sembra ap- 
partenere a un patrimonio comune di distorsioni della realtà, funzionale a cre- 
denze cariche di significati di valore. Cosi è, per esempio, per quanto riguarda 
l’affermazione, comune a numerosi antropologi, che l'alleanza fra i gruppi non 
poteva attuarsi che con l’offerta dell’unica ricchezza: la capacità delle donne 
di procreare. Questa, come è chiaro, è un’affermazione biologicamente errata, 
dato che per procreare sono necessari tutti e due i sessi; inoltre, sono senza dub- 
bio più «preziosi» i maschi per la procreazione, dato che, mentre la donna può 
essere costretta con la forza a subire la fecondazione, non è possibile far giungere 
con la forza il maschio all’erezione e all’eiaculazione, per cui si potrebbe, anzi, 
dedurre che questa impossibilità di costrizione ha favorito il dominio dei ma- 
schi sulle donne. Per lo stesso motivo il divieto dell’#incesto+ è rivolto, perlo- 
meno nel ristretto ambito della famiglia nucleare, soprattutto ai «maschi», al 
padre, dato che soltanto essi sono in grado di costringere figlie e sorelle al rap- 
porto sessuale; mentre è ben difficile ipotizzare un rapporto sessuale fra madre 
e figlio che vada al di là delle carezze o della masturbazione fino a quando il figlio 
è impubere, e, in alcuni rari casi, quando il figlio è menomato o impotente. 

Si tratta, quindi, di un ripensamento delle varie categorie interpretative del- 
l’antropologia. Un campo vastissimo, ma che non può più limitarsi a rielaborare 
teorie sulle «origini», e tanto meno continuare a guardare gli altr: come diversi. 
In altri termini, la ricerca antropologica, con l'enorme massa di informazioni e 
di dati che presenta, si offre, ormai, a sua volta, allo studioso come oggetto di 
analisi. Non può sfuggire a chi osservi i temi e gli argomenti fondamentali di cui 
sl occupano gli antropologi, l’ipertrofia di alcuni settori, e al tempo stesso, la sco- 
raggiante constatazione di conoscere ben poco, per non dire quasi nulla, delle 
popolazioni di cui si tratta cosi dettagliatamente. L'impressione che se ne trae, si 
traduce facilmente in una verificabile certezza: si dà valore prioritario a istituzio- 
ni e comportamenti che vengono assunti come diversi dai nostri; si applicano ca- 
tegorie esplicative che oggi vengono considerate fondamentali, come, per esem- 
pio, quella economica, anche là dove esse non sono utili; infine, e soprattutto, 
spariscono totalmente, dall’orizzonte antropologico, i lineamenti costitutivi del- 
l’«umano ». Individui, soggetti, persone, amori, odi, paure, angosce, entusiasmi, 
gioie, tristezze, speranze, tentativi, ricerche, scoperte, dubbi, domande: nulla di 
tutto questo sembra esistere in quel «vuoto » in cui vengono collocati, con soddi- 
sfatta coscienza, coloro che, appunto, debbono essere diversi da noi. Un «vuoto» 
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che trova la sua giustificazione nell'uso del «metodo scientifico », cui le scienze 
sociali, e in particolare l'antropologia, si dichiarano zelantemente adepte, attar- 
date come sono nel positivismo in cui sono nate, e costantemente timorose di es- 
sere classificate come scienze di seconda categoria, incapaci di dedurre «leggi». 

Non si lasciano, perciò, neanche sfiorare dal dubbio che la tanto ricercata 
«obiettività» scientifica sia stata e continui ad essere messa in discussione dagli 
scienziati senza che questo impedisca loro di fare scienza, con rivoluzioni, cesu- 
re, verifiche, ipotesi, intuizioni che ne garantiscono, appunto, non soltanto la vi- 
talità, ma soprattutto l’approssimazione al reale, che può anche diventare, come 
di fatto è diventata, una progressiva perdita di certezza. Rinunziare a definire 
leggi o costanti non significa non accorgersi della presenza di comportamenti 
comuni a molti popoli distanti nello spazio e nel tempo, perché la condizione 
umana è di per sé «simile », e pone degli interrogativi cui tutti gli uomini si sfor- 
zano di rispondere. Si tratterebbe di prendere atto di queste risposte, senza l’i- 
nutile speranza di sottrarsi ai propri giudizi di valore, e senza eliminare quella 
dimensione storica di cui sicuramente tutti i popoli usufruiscono, facendone par- 
ticolari esperienze. 

Ma quello che sostiene gli antropologi, più o meno nascostamente, nel loro 
rifugiarsi cosi pervicace nella «osservazione distaccata», è l’aver fatto oggetto di 
ricerca, definendoli pregiudizialmente tali, i diversi da noi. Nell'ambito di quel 
metodo scientifico che era stato assunto a garanzia della sua obiettività, l’antro- 
pologo ne ha tranquillamente capovolto i termini: non «studio l'oggetto come 
oggetto », ma «quello che studio è oggetto »; di conseguenza, non « posso studiare 
me stesso come oggetto», ma «posso studiare gli altri, perché, in quanto tali, 
sono oggetto ». 

I risultati di questa antropologia senza l’uomo sono evidenti; e richiamano 
alla mente, con circa cento anni di ritardo, i primi studi di quella che si defini 
come una psicologia senz'anima. Si potrebbe, di fatto, riassumere tutta l’antro- 
pologia moderna con quella bellissima, ma appunto disumana affermazione di 
Claude Lévi-Strauss, che dichiara: «Il mito parla noi». Tuttavia è anche certo 
che basterebbe pochissimo a far uscire la ricerca antropologica dalla sua affa- 
scinante « diversità y. L'assunzione del concetto di «cultura» come connotato di- 
stintivo della specie Homo sapiens (Leroi-Gourhan); la descrizione e interpreta- 
zione delle culture come forme significative globali, comparabili fra loro sia sto- 
ricamente sia strutturalmente; infine, l’accettare il superamento della distinzio- 
ne fra i vari campi di ricerca, per tendere a scoprire i nessi e le interconnessioni 
sottili eppure profonde fra tutti i tratti di una cultura, che non possono mai man- 
care perché ciò che contraddistingue l’uomo, malgrado le apparenze, è una logi- 
cità sistematica che non viene mai meno. È su questa logicità che tutti i sistemi di 
potere si sono basati e si basano per indurre i loro sudditi alle azioni anche, di fat- 
to, più « folli»; perché, una volta immesso nel telaio il filo di un ordito, gli uomi- 
ni non possono più evitare di servirsene nel tessere una trama, senza che questa 
risulti difettosa ai loro stessi occhi. [I.M.]. 
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Casta 


Nella sociologia contemporanea, la parola ‘casta’ designa due cose differenti: 
una forma rigida di «classe » o l’unità componente un «sistema delle caste» che 
esiste nella sola società indiana. 

Per alcuni studiosi il primo senso copre tutte le forme rigide di disuguaglian- 
za e di «stratificazione » sociale; per altri, la stratificazione delle classi, anche se 
rigida, è un fenomeno diverso dalla gerarchia delle caste. Quest'ultima non è 
riducibile alla sola disuguaglianza e all'assenza di mobilità verticale, ma implica 
dei gruppi di status le cui funzioni rituali ed economiche sono in relazione siste- 
matica e coscientemente giustificata da un’ideologia che subordina le parti al- 
l’insieme. 

La scelta di un uso largo o ristretto della nozione di casta mette in gioco al- 
cuni problemi fondamentali della sociologia. 


1. La casta: fenomeno culturale o strutturale? 


Per alcuni studiosi (Bailey, Berreman, Barth) l’uso «largo » della nozione di 
casta è giustificato dal carattere comparativo della sociologia. I concetti di que- 
sta scienza devono avere un’applicabilità universale e non solo regionale. Le 
nozioni specifiche di una società o di una civiltà sono considerate fatti culturali 
e non di struttura sociale. Il sociologo comparatista si occupa della sola struttura 
sociale, perciò i concetti di cui si serve devono essere indipendenti dalle partico- 
larità culturali [Berreman 1967, p. 45]. 

Di qui il dilemma: la casta è un fenomeno della cultura indiana o un fenome- 
no molto generale di struttura sociale? 

Ignorando l’ideologia della casta e astraendo arbitrariamente alcuni tratti 
dell’organizzazione sociale, questi studiosi non esitano a propendere per la se- 
conda parte dell’alternativa. Tutto ciò che nel sistema delle caste indiano è spe- 
cifico della civiltà indiana è secondo loro « culturale » (e perciò trascurabile) e non 
«strutturale ». 

A questo punto di vista, si può obiettare che l'ideologia non è solo la razio- 
nalizzazione culturalmente variabile della «struttura sociale», ma è parte inte- 
grante di quest’ultima e non può esserne separata arbitrariamente. Il sociologo 
comparativo pretende di accedere a un punto di vista totalmente libero da pre- 
supposti ideologici. Ma ignorando le ideologie e i valori delle società studiate si 
rischia di sostituirvi la propria ideologia e i propri valori. 

Come vedremo, il metodo che isola strutture «economiche» e «sociali» 
e che attribuisce loro un potere esplicativo privilegiato dipende da un’ideolo- 
gia che considera la sfera economica come dominante in ogni società. Ma af- 
fermare che le strutture economiche e sociali, isolate artificialmente dal loro 
contesto ideologico, sono intelligibili «obiettivamente», significa attribuire ai 
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nostri valori «economicisti» un’applicabilità universale e proiettare la nostra 
società moderna sulla società delle caste. Significa inoltre considerare l’ideolo- 
gia, i valori in base a cui agisce l’uomo della casta, non come fatti sociali, ma 
come illusioni della coscienza, razionalizzazioni. 

Per questa ragione, riteniamo falso il dualismo tra culturale e strutturale. 


2. La casta come limite della classe. 


Le ambiguità delle definizioni moderne della casta si trovano già in Max 
Weber che, come ha notato Leach [1960, pp. 1-2], la considera sia come un fe- 
nomeno culturale sia come un fenomeno strutturale e non riesce quindi a ren- 
dere conto di ciò che è peculiarmente indiano in questa istituzione. Weber [1922] 
ha tuttavia riconosciuto la distinzione essenziale in India tra «classe» e «grup- 
po di status» (.Stand), tra «economia» e «onore». Ma per lui il sistema delle ca- 
ste risulta da una congiunzione tra «gruppi di status» e «comunità etniche». I 
gruppi inferiori sono tollerati perché indispensabili sul piano economico. La 
società delle caste sembra dunque fondamentalmente eterogenea: pur afferman- 
do che la congiunzione tra status ed etnia costituisce una Gemeinschaft ‘comu- 
nità’ politica, Weber non rende conto della sua organizzazione sistematica e giu- 
stappone l’aspetto etnico, quello della divisione del lavoro e quello della gerar- 
chia, sovrapponendo un punto di vista europeo e «storico » (origine etnica diffe- 
rente delle varie caste) al punto di vista indigeno e sociologico. 

Per Weber, inoltre, la differenza tra Stand e casta dipende soltanto da una 
razionalizzazione culturalmente differente della struttura sociale: il gruppo di 
status è una casta quando la sua separazione da altri gruppi di status è garanti- 
ta non più tanto da leggi e convenzioni, quanto da regole rituali che concernono 
il contatto e l’impurità [cfr. Dumont 1966, p. 308]. 

Lo studioso che ha formulato nella maniera più netta la definizione di casta 
come forma speciale della classe sociale è Kroeber, per cui le caste «almeno ten- 
denzialmente, sono presenti in ogni società. Tuttavia le caste differiscono dalle 
classi sociali per il fatto che sono emerse nella coscienza sociale a tal punto che il 
costume e la legge tentano di separarle le une dalle altre in modo rigido e perma- 
nente». Kroeber riprende parzialmente la definizione di Weber quando aggiun- 
ge che la casta è «una suddivisione endogama ed ereditaria di un’unità etnica, 
la quale occupa una posizione di rango o di stima sociale superiore o inferiore 
rispetto ad altre suddivisioni dello stesso tipo » [1930, p. 254]. Ma non distingue, 
come Weber, tra posizione di status e classe. Accettata da Warner e dai suoi 
successori, la definizione di Kroeber è alla base della corrente per cui la casta è 
in definitiva una forma rigida di classe. 

L’incapacità di rendere conto di ciò che è caratteristico della nozione di ca- 
sta dipende del resto da una definizione quanto mai vaga della nozione di clas- 
se [cfr. Leach 1967, pp. 5-16]. Per Berreman, per esempio, la classe è l’istitu- 
zione che «definisce il rango dei suoi membri in funzione dei loro attributi e 
comportamenti individuali». La casta è invece un’istituzione che classifica la 
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gente in funzione dell’appartenenza di gruppo ascritta dalla nascita, cioè (come 
nella definizione di Kroeber) in gruppi ereditari. Ma è difficile capire la diffe- 
renza tra una società di classi e una società di caste, quando Berreman afferma: 
«Il fatto che un sistema di caste costituisca una gerarchia implica che è un siste- 
ma di valutazioni differenziali, di poteri e di ricompense differenziali; in breve, 
un sistema di disuguaglianza istituzionalizzata » [1968, p. 334]. La gerarchia tra 
caste non appare dunque molto differente dalla disuguaglianza tra classi. La 
differenza non starebbe perciò nelle relazioni tra gruppi, che sarebbero della stes- 
sa natura nei due tipi di società, ma nel reclutamento dei membri di questi 
gruppi. I membri della casta sono reclutati per filiazione, quelli della classe 
per i loro attributi e meriti individuali. 

L'opposizione tra la casta (classe senza mobilità verticale) e la classe vera e 
propria, caratterizzata da questa mobilità, permette a vari studiosi di identifi- 
care il sistema rigido delle relazioni razziali nel Sud degli Stati Uniti col sistema 
delle caste indiano, perché sono entrambi caratterizzati dall’impossibilità per 
i gruppi di entrare in contatto tramite il matrimonio o la commensalità, ecc. 
[cfr. Warner e Davis 1939, pp. 219-45]. 

Ma è sufficiente constatare l’identità di un insieme di tratti particolari (en- 
dogamia, tab della commensalità, ecc.) per affermare l’identità di due sistemi 
sociali? Il sistema indiano delle caste è appunto un sistema, e come tale deve 
essere comparato ad altri sistemi [cfr. Dumont 1966, p. 311]. Lo stesso tratto 
può avere funzioni opposte in due sistemi differenti. Inoltre la coscienza indige- 
na del sistema sociale, la sua legittimazione ideologica, deve essere considerata 
come elemento di comparazione. Nel sistema razziale del Sud degli Stati Uniti, 
il negro non considera legittimo il sistema ma lotta contro di esso. In India, la 
relazione tradizionale di un inferiore con un superiore non implica necessaria- 
mente una disuguaglianza di potere che coincida con la differenza gerarchica; 
inoltre, entrambi hanno in comune dei valori e una visione del sistema che giu- 
stifica ai loro occhi la posizione relativa che vi trovano. Le loro relazioni cam- 
biano di senso solo quando, con la trasformazione moderna della casta, il sistema 
globale viene messo in discussione. La competizione di status tende allora a 
trasformarsi in conflitto di classe, ma solo perché il sistema delle caste è stato 
nel frattempo contestato. Gli inferiori combattono allora non tanto i superiori, 
quanto il sistema stesso delle caste [cfr. Leach 1960, pp. 6-7]. 


3. Le caste e i sistemi etnicamente pluralisti. 


Pur affermando che il sistema delle caste non differisce da un sistema di stra- 
tificazione sociale, Berreman vi associa il «pluralismo etnico e culturale». La 
società delle caste sarebbe un sistema di integrazione tra gruppi etnici diversi, 
che conserverebbero la loro diversità, mentre la perderebbero in un sistema di 
classi vero e proprio. In questo modo Berreman riprende una delle componenti 
della definizione di Weber, sviluppandola con una teoria più raffinata della co- 
municazione culturale: le frontiere tra caste impedirebbero la circolazione cul- 
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turale, e quindi ogni casta o ogni gruppo etnico avrebbe le sue istituzioni, la 
sua cultura o il suo modo particolare di interpretare una stessa cultura. 

D'altra parte, l'assenza di valori comuni caratterizzerebbe sia la società 
«pluralista » sia la società delle caste: ciò farebbe si che queste società possano 
essere tenute insieme dal potere più che dal consenso. Quindi da una parte 
queste società integrano gruppi distinti senza modificarli culturalmente e senza 
incorporarli e anzi funzionano costruendo frontiere istituzionali e culturali per 
perpetuare le differenze, in particolare quelle occupazionali; dall’altra tengono 
insieme il sistema per mezzo della coercizione esercitata da un gruppo dominan- 
te. Pitche l’interdipendenza delle caste è perciò sottolineata la loro indipenden- 
za culturale e istituzionale, nonché la dipendenza politica delle caste inferiori 
dalle caste superiori [Berreman 1968, pp. 333-36]. 

Due principî sono dunque essenziali per definire un sistema di caste, secon- 
do questa teoria: 1) tutti i sistemi di caste sono tenuti insieme dal potere relati- 
vo di ciascuna casta e dal fatto che le sanzioni sono in mano al gruppo dominan- 
te. Ciò è dovuto all’eterogeneità culturale, ideologica ed istituzionale delle caste; 
2) nella società delle caste i ruoli sono indifferenziati o «sommati». 

I sistemi di classi sarebbero invece caratterizzati più dal consenso che dal 
potere di una classe dominante, e i ruoli sarebbero distinti. 

Per quanto riguarda il primo principio, se è vero che le relazioni di po- 
tere sono importanti in un sistema di caste, è anche vero che le relazioni ge- 
rarchiche sono concettualmente (e in gran parte anche fattualmente) distinte 
dalle relazioni di potere. La gerarchia è invece ignorata dalla teoria che abbiamo 
riferito, ed è considerata incomprensibile o inesistente come principio autonomo. 
Il sistema delle caste appare quindi semplicemente come la perversione del si- 
stema delle classi. 

Quanto al principio della somma degli status, è appunto il corollario del 
principio precedente, e afferma che le relazioni gerarchiche coincidono con quel- 
le di potere. Chi possiede uno status elevato dal punto di vista rituale, tende ad 
avere nello stesso tempo uno status elevato dal punto di vista economico, politi- 
co e sociale. Per Barth questo principio permette di definire un sistema di caste 
«strutturalmente», «come un sistema di stratificazione sociale» piuttosto che 
come un sistema ideologico e culturale [1960, p. 145]. Esso sarebbe tipico delle 
società tradizionali non-omogenee e multiple (o pluraliste) dal punto di vista 
etnico e sarebbe legato funzionalmente a un sistema complicato di divisione del 
lavoro in un’economia essenzialmente non-monetaria. Solo con questa defini- 
zione sarebbe possibile, secondo Barth, comparare le società di caste nel subcon- 
tinente indiano e altrove. 

Notiamo che l’occultamento della distinzione fondamentale tra gerarchia e 
potere appare nell’espressione stessa «somma degli status». Lo status sociale o 
rituale è messo sullo stesso piano dello status economico e politico. In realtà, 
solo lo status chiamato «sociale » da Barth sarebbe definibile come status in senso 
stretto, mentre i cosiddetti status politici ed economici dovrebbero essere consi- 
derati piuttosto dei «ruoli». 

Come ha notato Dumont, la formula di Barth è in ogni caso sociocentrica, 
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perché presuppone la combinazione di funzioni che sono distinte solo nella so- 
cietà moderna, mentre il sistema dei Pathan dello Swat — di cui parla Barth - 
è caratterizzato dall’indifferenziazione piuttosto che dalla somma degli status 
{Dumont 1967, p. 30]. 

In conclusione, opponendo il sistema delle classi al sistema delle caste, come 
un sistema aperto (nel senso di Popper) a un sistema chiuso, i teorici della stra- 
tificazione sociale definiscono il sistema delle caste come una perversione ine- 
gualitaria del sistema delle classi, e ne forniscono un’interpretazione sociocentri- 
ca (modellata soprattutto sul sistema delle relazioni razziali in America), che 
ignora l’ideologia e i valori propri al sistema indiano, e la distinzione fondamen- 
tale tra gerarchia degli status e distribuzione differenziale del potere politico ed 
economico. Quest’interpretazione ha del resto molto in comune con la teoria 
marxista del «dispotismo orientale », secondo cui un gruppo dominante ingloba 
in un’organizzazione dispotica del potere politico comunità autonome e senza 
relazioni di complementarità economica e sociale (le «comunità di villaggio») 


[cfr. Dumont 1975, pp. 41-48]. 


4. La casta come fenomeno indiano. 


La discussione precedente ha fatto apparire la necessità di comprendere la 
specificità del sistema indiano delle caste invece di partire da una definizione in 
apparenza sufficientemente larga da permettere la comparazione, ma in realtà 
indebitamente riduzionista ed etnocentrica. Non si tratta di esorcizzare la dif- 
ferenza, ma di comprenderla: questo è l’unico punto di partenza possibile per 
una comparazione. 

Per comprendere il sistema delle caste, bisogna perciò cominciare dalla sua 
definizione «etnografica». 

1) La casta (jat, jAt1) è un gruppo cui si appartiene per nascita e che è carat- 
terizzato, in linea di principio, dall’endogamia. Ciò significa che il criterio di ap- 
partenenza è ascrittivo e non modificabile per un individuo. Poiché la casta è 
endogama, i genitori hanno la stessa casta e lo stesso status e perciò la filiazione 
non lascia mai una possibilità di scelta tra l'appartenenza al gruppo paterno o 
l'appartenenza al gruppo materno, come avviene invece nei sistemi gerarchici ca- 
ratterizzati dall’anisogamia (cioè dal matrimonio tra gruppi di status diverso). 
Per questa ragione le relazioni di parentela sono sempre orizzontali e ugualitarie 
in termini di casta, mentre le relazioni non parentali sono sempre gerarchiche 
[cfr. Leach 1960, p. 8]. Ci si sposa tra uguali, cioè tra persone che possono avere 
rapporti sociali senza restrizioni importanti. 

2) Ogni casta ha una posizione definita nella gerarchia. Questa posizione può 
essere modificata per un intero gruppo, ma non per individui, a meno che qual- 
cuno non sia espulso dalla sua casta e non perda cosi il suo status. I brahmani 
(la casta dei preti) sono al vertice della gerarchia degli status e focalizzano l’inte- 
ro sistema delle caste. 

3) La separazione e la posizione gerarchica delle caste sono espresse da sim- 
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boli di purezza e d’impurità. I membri delle caste superiori sono più puri di 
quelli delle caste inferiori e rischiano di perdere la loro purezza se si associano 
agli inferiori in contesti alimentari, sessuali e rituali (che implicano l’esclusione 
dell’esogamia e della commensalità e una ripartizione precisa dei ruoli rituali 
delle caste). 

4) Le caste sono legate alla divisione del lavoro: sono associate a un’occupa- 
zione tradizionale e hanno diritti e doveri precisi nel sistema delle prestazioni e 
delle contro-prestazioni. 

I criteri etnografici possono essere modificati o moltiplicati a seconda delle 
variazioni regionali o del grado di differenziazione di un sistema di caste in un’u- 
nità territoriale, ma i principî soggiacenti restano identici e possono essere ri- 
dotti a una definizione minima, data da Bouglé [1908] e ripresa da Dumont 
[1966, p. 64]: il sistema delle caste è costituito da gruppi ereditari distinti e colle- 
gati tra loro tramite: 1) una gradazione di status, o gerarchia, 2) regole di sepa- 
razione, 3) la divisione del lavoro e l’interdipendenza che ne risulta. 

Per definire il sistema delle caste è dunque necessario spiegare cos'è la ge- 
rarchia, cosa sono le regole di separazione (rituale, matrimoniale e alimentare) e 
l’ideologia che oppone il puro all’impuro; come la gerarchia si distingue e si arti- 
cola al potere politico; cos'è il sistema della divisione del lavoro e delle presta- 
zioni e contro-prestazioni. 


4.1. La nozione di gerarchia. 


Secondo Louis Dumont [1966, p. 269] il principio fondamentale del sistema 
delle caste è la disgiunzione tra status religioso e potere. Questa disgiunzione non 
è tra due categorie messe sullo stesso piano, ma implica che l’una è subordinata 
all’altra. Si tratta dunque di una disgiunzione gerarchica, in cui il potere è inferio- 
re a un principio più fondamentale che lo subordina e lo legittima, dandogli un 
senso che non possiede autonomamente. Senza questa disgiunzione subordinan- 
te, non è possibile parlare di un sistema di caste vero e proprio. Dumont esclude 
per esempio che si possa parlare di caste a Ceylon, perché in questa società il 
rappresentante del principio del potere, il re, è al vertice della gerarchia. L’as- 
senza della disgiunzione gerarchica tra status religioso e potere politico si trova 
là dove il buddhismo ha dato al re delle prerogative religiose oltreché politiche. Il 
re è infatti considerato un «Buddha vivente» o «destinato ad essere Buddha» 
(bodhisattva) e un «imperatore del mondo» (cakkravartin) [cfr. Heine-Geldern 
1956]. In questo modo il buddhismo tenta di conciliare la contraddizione tra la 
pratica della moralità e della religione e le necessità della politica e dell’uso della 
forza. 

Al contrario, sin dall’epoca delle Brahkmana (800-500 a. C.?), l’induismo ha 
distinto radicalmente religione e politica, dando a quest’ultima una sua sfera di 
azione, ma subordinandola alla religione attraverso i brahmani. Le due attività 
sono distinte, ma complementari. La teoria induista della gerarchia definisce 
infatti una totalità sociale in cui si iscrivono, ciascuna al posto che le compete 
nella scala dei valori, le attività umane, polarizzate su categorie ereditarie (e tali 
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perciò da escludere la scelta individuale). La gerarchia sociale corrisponde dun- 
que alla gerarchia dei valori quale è stabilita da un’ideologia religiosa che giusti- 
fica una totalità sociale articolata in funzioni complementari. 

La visione totale è religiosa [cfr. Dumont 1966, p. 92] ma non esclude affatto 
delle visioni parziali, corrispondenti ad attività specifiche, che non hanno neces- 
sariamente un carattere religioso. Le attività «razionali» (economia, politica, 
ecc.) trovano cosi un posto nella sfera che è assegnata loro dal sistema globale, 
ma devono restare gerarchicamente subordinate ad esso ed ai suoi rappresen- 
tanti nella società: i brahmani. 

La disgiunzione subordinante connessa alla gerarchia permette quindi la 
differenziazione delle attività e nello stesso tempo le integra in un quadro unita- 
rio, nel sistema dei valori della società. In questo modo, due tipi complementari 
di riflessione si sono sviluppati in India: l’uno contenuto nella letteratura del 
dharma (legge religiosa), l’altro nella letteratura dell’artha (le leggi della politica 
e dell'economia, dell’«acquisizione razionale »). Anzi, con l’ Arthasastra (la dot- 
trina dell’artha) l'India ha sviluppato prima dell'Europa una teoria «machiavel- 
lica» dello Stato. 

L’ideologia gerarchica fa si che non ci sia contraddizione tra il punto di vista 
religioso e quello razionale. Ognuno è perfettamente legittimo nella sua sfera, e 
può perciò mantenersi distinto pur conservando, grazie al legame gerarchico, un 
rapporto all’insieme. La gerarchia si definisce dunque come « principio di grada- 
zione degli elementi di un insieme in relazione all’insieme » (cioè per mezzo della 
messa in rapporto all’insieme di ogni elemento) [Dumont 1966, p. 92]. Si tratta 
dunque di un concetto familiare alla tradizione classica europea e all’antichità 
in particolare [cfr. Finley 1973, trad. it. pp. 48 sgg.] ma il sistema indiano delle 
caste lo traduce sistematicamente nell’attività sociale, ne fa un principio sociolo- 
gico oltreché logico. 

La morale gerarchica non ha quindi come soggetto l'individuo, ma la totalità 
sociale stessa. L'articolazione e l’unità sociali non sono il risultato meccanico dei 
conflitti o delle transazioni tra individui o tra gruppi (classi) che agiscono in base 
al principio individualistico della competizione. Per l'ideologia gerarchica la 
totalità sociale è il presupposto, non il risultato, delle relazioni tra gruppi dif- 
ferenziati. L'ideologia moderna implica invece l’idea dell'autonomia dell’in- 
dividuo e dei gruppi, concettualmente prioritari rispetto alle loro relazioni: la 
società globale è dunque il prodotto della loro interazione (contrattuale o con- 
flittuale). Al contrario, per l’ideologia gerarchica i gruppi nascono per differen- 
ziazione a partire dalla totalità, che è un presupposto organico e non un risul- 
tato meccanico. Le relazioni precedono, concettualmente e sul piano dei valori, 
le cose messe in relazione. La giustizia consiste allora nel mettere le diverse 
funzioni sociali al loro posto, dove possono esplicare la loro attività: i preti, 
rappresentanti e garanti dei valori ultimi e della finalità dell’intera società, sono 
perciò al vertice della gerarchia, ma non possono esercitare il potere, che con- 
taminerebbe la loro purezza morale. 

L'ideale di giustizia dell’ideologia moderna è totalmente differente: partendo 
dall’individuo, e dal presupposto che tutti gli individui sono uguali per natura e 
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hanno lo stesso valore, la giustizia ha il fine di realizzare socialmente quest’ugua- 
glianza. Di qui il primato della politica, che è concepita come l’attività per cui 
individui e gruppi competono per ottenere il controllo delle risorse e dei circuiti 
di produzione e di distribuzione: in una parola, per il controllo del potere. 

Sintomaticamente, la società delle caste subordina l’attività politica e i suoi 
rappresentanti. Se il brahmano è al vertice della società, non ha però, come tale, 
il controllo del potere, che è invece riservato al re. Ma d’altra parte il re è subor- 
dinato al brahmano e ai valori che questi rappresenta nella sua attività. Senza la 
cauzione e la legittimazione morale del prete, il potere politico non è in rapporto 
con la totalità sociale. Di qui la necessità di «meccanismi per trasformare il po- 
tere in status» [Dumont 1975, p. 20]: per esempio, il dono ai brahmani. Questo 
dono può sembrare una conferma che la superiorità di status corrisponde a pri- 
vilegi economici: in realtà indica che il brahmano non ha un accesso diretto alle 
risorse e un diritto su esse. Può solo cedere i propri « meriti» in cambio delle ric- 
chezze che gli permettono di vivere. Reciprocamente, chi ha ricchezze può ceder- 
le per acquisire meriti. Ma senza la disgiunzione gerarchica tra lo status, legato 
a meriti morali, e il potere, legato al controllo delle risorse, questo scambio nòn 
avrebbe alcun senso. Le attività ritualmente inferiori sono quindi complementari, 
ma distinte, rispetto alle attività superiori: si completano perché non esistono 
indipendentemente dallo scambio, che permette loro di restare distinte. 

Il brahmano può restare tale solo in quanto è puro: la sua purezza gli permet- 
te il contatto con l’ordine religioso, contatto di cui beneficia l’intera società. Ma 
la purezza può essere realizzata socialmente solo se le attività impure ma neces- 
sarie all’esistenza sono assunte da dei gruppi sociali, considerati impuri perché 
le esercitano. La purezza e l’impurità non sono quindi date separatamente: la 
gerarchia implica la complementarità, non solo l’esclusione. Dal nostro punto 
di vista individualista è rivoltante che a certi individui siano riservate attività 
pure e ad altri attività impure; ma dal punto di vista indiano non sono gli indi- 
vidui che contano, ma le relazioni che rappresentano e di cui permettono la con- 
tinuità. Per il principio della reciprocità delle funzioni, l’intoccabile è altrettan- 
to indispensabile del brahmano: l’uno e l’altro ottengono meriti svolgendo le 
proprie funzioni ereditarie. Non c’è quindi una morale soggettiva, ma una mora- 
le di status, non ci sono doveri universali, perché non c’è un uomo «universale ». 
Ci sono invece preti, principi, coltivatori o servi [Dumont 1975, p- 23]. D'altra 
parte sembra che ci sia un certo rapporto tra il sistema delle caste e la teoria 
della transmigrazione, almeno per certe varianti dell’ideologia induista. Nascere 
in una casta piuttosto che in un’altra, e quindi avere funzioni più o meno pure, 
ha allora un senso religioso. La casta in cui si nasce in una reincarnazione dipen- 
de dal comportamento nelle vite precedenti. Il principio dell’appartenenza alla 
casta per nascita è dunque inglobato esso stesso nell’ordine morale che presiede 
al sistema [cfr. Dumont 1966, pp. 77 e 79; 1975, p. 32]. 

Quest’ideologia ci appare scandalosa perché ignoriamo la distinzione tra ge- 
rarchia e potere. La gerarchia è un ordine concettuale e rituale legato a certe 
sfere soltanto dell’esistenza: nella sfera economica e politica le relazioni possono 
essere diverse o persino inverse a quelle rituali, anche se la priorità della gerar- 
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chia fa si, come abbiamo visto, che una complementarità si stabilisca tra le due 
sfere. Una casta inferiore dal punto di vista gerarchico può detenere il potere 
politico ed economico, mentre una casta superiore può essere costretta a dipen- 
dere su questo piano dai suoi inferiori. Questa possibilità è anzi iscritta nel prin- 
cipio stesso della gerarchia, che confina in una sfera subordinata il controllo 
del potere e della ricchezza. Ma, anche se è economicamente dipendente da 
inferiori, il superiore gerarchico vede riconosciuta la sua superiorità nelle sfere 
rituali. 

Ciò che è gerarchicamente strutturato sono dunque le funzioni e le attività 
sociali, e gli uomini associati a queste attività. Le relazioni di potere non costi- 
tuiscono l’ordine globale della società. Anch’esse rappresentano un ordine, una 
forma di organizzazione. Ma quest’ordine è considerato secondario, subordi- 
nato all’ordine religioso che, esso, organizza le relazioni tra gli uomini e i gruppi 
in modo differente e in funzione di un «senso» differente. Entrambi gli ordini 
sono legittimi, a condizione che ciascuno resti limitato alla sfera che gli compete. 

In conclusione, alla base del sistema delle caste c'è un’ideologia dell’inter- 
dipendenza e della relatività: delle funzioni, delle sfere di attività, e dei gruppi 
che le rappresentano e le svolgono. Il valore essenziale è quest’interdipendenza 
perché non ci sono unità privilegiate, che siano considerate come gli elementi 
di cui è fatto l'insieme e da cui e per cui esso è prodotto. 

Per noi, gelosamente fedeli a un’ideologia che fa dell’«uomo particolare con- 
siderato come universale » [Dumont 1975, p. 22] il punto di riferimento dei valo- 
ri fondamentali, è impossibile ammettere la relatività delle prospettive e dei va- 
lori, e che un rapporto retto da leggi particolari a un certo livello, si modifichi, 
nella sua struttura, nelle sue leggi e nel suo «senso », a un altro livello. Più anco- 
ra, ci è impossibile ammettere che ciascun livello abbia il suo posto, il suo senso, 
e le sue relazioni con gli altri livelli, in un sistema globale che giustifica la società 
tutta intera dando una validità parziale a ciascuno dei suoi aspetti e delle sue 
sfere. E tuttavia è questo il senso profondo della gerarchia delle caste e della sua 
ideologia. Quando lo riduciamo a una finzione o a una razionalizzazione del li- 
vello che per noi subordina tutti gli altri, e cioè quello delle relazioni di potere, 
facciamo funzionare inconsciamente una censura. Rischiamo cosi di ignorare che 
in ogni società gli uomini agiscono e si pensano secondo valori propri, che non 
possiamo considerare irrilevanti senza correre il rischio di sostituirvi i nostri va- 
lori e la nostra ideologia politica. La relazione tra la sfera del potere politico-eco- 
nomico e la sfera religiosa è, nel sistema delle caste, esattamente inversa a quella 
che è in vigore nel nostro sistema di classi sociali. È quindi impossibile assimilare 
direttamente o surrettiziamente un sistema all’altro: la comparazione non può 
che opporre i due sistemi e riconoscere che la loro somiglianza superficiale deri- 
va dall’avere isolato arbitrariamente le relazioni di potere che sono il solo aspetto 
del sistema delle caste direttamente accessibile alla nostra ideologia. Ma, consi- 
derato nell’insieme di cui fa parte, e di cui abbiamo cercato di esporre brevemen- 
te i principî, quest’aspetto si rivela in realtà completamente diverso da come ap- 
pare ai teorici che considerano la casta quale limite della classe, e riconducibile 
a quest’ultima. 
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4.2. Purezza ed impurità come simboli della gerarchia. 


La totalità presupposta dall’ideologia della casta non è politica o economica, 
ma religiosa. Come tale, non subordina la natura all’uomo, ma mette l'una e 
l’altro in rapporto. In particolare, i fenomeni fondamentali della vita organica 
hanno un valore di simbolo per la vita sociale, perché permettono di esprimere 
le distinzioni tra le caste. I tre principî fondamentali che, secondo Bouglé, stan- 
no alla base del sistema castale si possono ridurre al solo principio dell’opposi- 
zione tra puro e impuro. Quest’opposizione implica infatti la gerarchia (superio- 
rità del puro sull’impuro), la separazione (bisogna mantenere separati puro e 
impuro) e la divisione del lavoro (le occupazioni pure e impure sono distinte ma 
complementari) [cfr. Dumont 1966, p. 65]. 

Dumont ha mostrato che l’opposizione tra puro e impuro contiene l’essenza 
stessa della gerarchia perché da essa consegue che l’insieme consiste nella coesi- 
stenza necessaria di due opposti. L’opposizione massima è dualista: da una parte 
la categoria più pura, il brahmano, che utilizza in modo puro certe specie (per 
esempio i prodotti della vacca); dall’altra l’« intoccabile », che le utilizza in modo 
impuro (per esempio utilizza la vacca in modo tale che ne implica la morte: ne 
concia le pelli, ne consuma la carne, ecc.). Ma quest’opposizione implica anche 
che entrambi i comportamenti sono necessari, che entrambi fanno parte necessa- 
riamente del sistema: «Non ci sarebbe un brahmano se questi non avesse a sua 
disposizione degli specialisti dell’impurità che gliela evitano » [Dumont 1975; 
p. 29]. L'unità è dunque data da un’opposizione. In termini logici, la totalità 
gerarchica si distingue radicalmente da una totalità dialettica di tipo hegeliano. 
L'opposizione che governa la prima è non-contraddittoria; la seconda è domina- 
ta invece dal principio della contraddizione e del superamento dei termini con- 
traddittori, e della loro distinzione. 

L'opposizione concettuale tra stati puri e impuri si trasferisce dunque al si- 
stema delle relazioni sociali. Tutti gli uomini subiscono transitoriamente stati di 
impurità: mestruazioni, parto e morte ne sono degli esempi particolarmente im- 
portanti. L'iscrizione nel sociale di questi stati giustifica l’impurità o la purezza 
relativa delle caste. Coloro che hanno, infatti, l’incarico di occuparsi dei cadave- 
ri, o di lavare i panni sporchi, ecc. sono permanentemente a contatto con l’impu- 
rità. Trasferita al sistema sociale della divisione del lavoro, l’impurità transitoria 
(in quanto i suoi effetti restano nella sfera privata) degli uni diventa cosi l’im- 
purità permanente degli altri. In quasi tutta l'India, il prete funerario (il barbiere 
nel Sud) e il lavandaio sono perciò particolarmente impuri. Al contrario, alcune 
attività comportano l'assenza di impurità o la purificazione immediata: per 
esempio il re non è mai impuro, perché non può essere impedito nelle sue attivi- 
tà; lo studente brahmanico, al contrario delle altre categorie di persone, è reso 
impuro soltanto dalla morte di parenti molto stretti, perché, intrinsecamente 
puro, è molto meno affetto dall’impurità della morte [cfr. Dumont 1966, p. 73; 
Orenstein 1968]. 

Se la relazione con certi fenomeni organici e naturali produce l’impurità, la 
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relazione con altre entità naturali, come l’acqua, i cinque prodotti della vacca 
(urina, escrementi, ecc.), è purificante. Questa ideologia gerarchica della purez- 
za è stata formulata sin dal INI secolo a. C. ed è stata utilizzata per render conto 
del sistema delle caste che si è sviluppato gradualmente più tardi. Gli altri cri- 
teri di separazione sociale sono teoricamente riconducibili al simbolismo del pu- 
ro e dell’impuro. La molteplicità dei criteri di segmentazione gerarchica produ- 
ce tuttavia una certa relatività: ogni giudizio di status formulato secondo un cer- 
to criterio «solidarizza una casta con tutte quelle che condividono lo stesso trat- 
to, opponendola a tutte le altre» [Dumont 1966, p. 81]. 

Ma i criteri non sono sempre congruenti. È necessario allora valutare non 
solo la posizione di ogni segmento castale in rapporto a un certo criterio di seg- 
mentazione, ma anche il valore relativo di ognuno dei criteri, dalla cui combina- 
zione risulta il rango di una casta in una serie lineare unica che comprende tutte 
le caste in un determinato territorio. Si può constatare allora una certa indeter- 
minazione: ogni casta tenderà a considerare il proprio status in modo diverso 
da come è considerato dalle altre. D'altra parte, la gerarchia non esclude la com- 
petizione e la mobilità [cfr. Srinivas 1966, p. 4]. La mobilità verticale implica che 
i membri di una casta cercano di farsi riconoscere uno status superiore adottan- 
do le prescrizioni di purezza connesse a questo status. Sia a livello locale sia a li- 
vello panindiano si ha perciò un processo costante di «promozione» che spiega 
il diffondersi dell’ideologia dei brahmani, e in definitiva del sistema delle caste 
(«sanscritizzazione »). Srinivas definisce la sanscritizzazione come il processo 
per cui una casta di basso status, o un gruppo tribale non induista, abbandona i 
suoi costumi, i suoi rituali, la sua ideologia e il suo modo di vita, per assumere 
forme di comportamento superiori dal punto di vista induista. Se è un gruppo 
tribale, diventa induista e si integra come casta in una posizione definita nel si- 
stema gerarchico; se è già induista, enuncia una pretesa di status, espressa in 
termini di comportamento, che in genere non è riconosciuta dalla comunità pri- 
ma di una o due generazioni. 

L'ascesa di un gruppo nella scala gerarchica comporta la discesa di un altro, 
ma non modifica la gerarchia degli status. Solo la loro attribuzione è modificata 


[cfr. Srinivas 1966, pp. 6-7; Cohn 1971, pp. 134-41]. 


4.3. La segmentazione gerarchica e i suoi paradossi: varza e casta. 


Fin qui abbiamo parlato della casta come dell’unità di un sistema gerarchico 
definito dalla sua ideologia. Bisogna ora mostrare il rapporto tra questo sistema 
e i gruppi concreti e in particolare come si realizza la segmentazione tra unità 
di ordine differente. 

Quattro livelli devono essere presi in considerazione. 

L’unità più piccola è il gruppo esogamo, il biradari ‘banda dei fratelli’. I 
membri di questo gruppo parentale sono in genere stratificati generazionalmente: 
quelli della generazione di Ego sono dei «fratelli », quelli della generazione del pa- 
dre di Ego sono dei «padri », ecc. Specialmente nelle caste di rango medio o infe- 
riore il biradari è un gruppo solidale: i suoi membri si riuniscono, per esempio, 
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in occasione di riti di passaggio. I capi delle famiglie componenti il birddari 
partecipano alle riunioni (panchayat) che decidono dei conflitti che intercorrono 
tra i suoi membri. L'estensione territoriale del biradarî dipende dalla dispersio- 
ne o dalla concentrazione della sua popolazione, ed è in genere legata all’occupa- 
zione della casta cui appartiene. Nell’India settentrionale, le caste di agricolto- 
ri di rango intermedio o quelle di Chamar (‘gente del cuoio’, intoccabili) tendo- 
no ad organizzarsi in birddari i cai membri si trovano in pochi villaggi o in uno 
solo, mentre i biradari delle caste di artigiani o servitori (vasai, fabbri e lavandai) 
sono generalmente dispersi tra un maggior numero di villaggi. Per le caste su- 
periori, soprattutto negli ultimi due secoli, il birddarî ha invece progressiva- 
mente perso la sua importanza. 

I biradari fanno parte di un gruppo, chiamato jdti (sottocasta), che è l’unità 
fondamentale del sistema. Si tratta del gruppo endogamo, che circoscrive i limi- 
ti entro i quali i birddari esogami possono contrarre matrimonio. Mentre il 
biradari è per lo più un gruppo di agnati, il jati è un gruppo definito da legami di 
affinità e di cognazione. Ha spesso un proprio nome, una propria divinità, un 
proprio mito d’origine, una posizione nel sistema gerarchico. Può inoltre ave- 
re proprie regole di comportamento, propri costumi, ecc. . 

Fati differenti sono a loro volta considerati membri di una casta (jdt) che non 
è un gruppo vero e proprio, ma una categoria generale, con un nome, una po- 
sizione gerarchica, un'occupazione tradizionale. Questa categoria permette a 
membri di sottocaste differenti di poter riconoscere la propria posizione gerar- 
chica a livello regionale e non pit solo strettamente locale (anche se i criteri sono 
in realtà molto più complicati) [Cohn 1971, pp. 115-16, 125-26]. 

A loro volta, le caste si identificano a una delle quattro categorie (varna 
‘colori, specie’) che le mettono in rapporto all’enunciazione più generale della 
gerarchia, e all’insieme panindiano. 

Il sistema dei varna è tra l’altro importante perché permette la mobilità so- 
ciale dei jati. Quando un gruppo aspira a uno status superiore non può eviden- 
temente fondersi con un altro jati che ha già questo status (ciò implicherebbe 
matrimonio con i membri di quel jdti, conflitti, ecc.), ma può pretendersi mem- 
bro di un varna differente da quello che gli è attribuito tradizionalmente, senza 
modificare i propri confini di gruppo [cfr. Lynch 1969]. 

I quattro vara sono, nell’ordine gerarchico: 1) i brahmani, o preti; 2) gli 
ksatriya, o guerrieri; 3) i vai$ya, o mercanti; 4) gli $lidra, o servi, gente di poco 
conto. Gli intoccabili non rientrano in questa quadripartizione, e non hanno del 
resto un’etichetta comune (oggi sono chiamati Harijan ‘figli di Dio”). 

Nella letteratura vedica, la divisione in varna è generata da un principio di 
opposizione dicotomica. La prima dicotomia oppone Arya e non-Arya (ossia 
Dasyu, identificabili con gli intoccabili). Gli Arya sono dicotomizzati in «nati 
due volte » (i primi tre verza) e «nati una volta» ($udra). I «nati due volte» si di- 
vidono in brahmani e ksatriya, da una parte, e vaisya, dall’altra. Brahmani e 
ksatriya, infine, sioppongono tra loro. Questa suddivisione in quattro unità è 
giustificata dal mito di Purusa, secondo cui i brahmani nacquero dalla bocca 
dell’uomo primordiale, gli ksatriya dalle braccia, i vaisya dalle sue cosce e i 
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$&dra dai suoi piedi. Le Leggi di Manu [I, 87-91; cfr. Biihler 1886] assegnano 
ad ogni vaerna i suoi doveri: ai brahmani lo studio e l'insegnamento dei Veda, 
il sacrificio, il dare e il ricevere elemosine; agli ksatriya la protezione del po- 
polo, il dono, l'offerta del sacrificio, lo studio dei Veda; ai vai$ya l'allevamento 
del bestiame, il commercio, l’agricoltura, l’offerta del sacrificio e lo studio dei 
Veda; infine agli $îidra una sola occupazione: servire gli altri tre varna. 

La complementarità tra varna è parzialmente analoga a quella tra caste. 
Cosi, per esempio, lo ksatriya o il vai$ya possono ordinare il sacrificio, ma solo 
il brahmano può eseguirlo. Il re è quindi privato della funzione sacerdotale: si 
ritrova qui la disgiunzione fondamentale tra status religioso e potere politico. 

L’omologia tra il sistema dei varza e quello delle caste (jd) non deve però 
nascondere le differenze e soprattutto il problema che pone il loro rapporto. 
Nella letteratura vedica il brahmano è essenzialmente il sacrificatore, mentre nel 
periodo induista e nel sistema delle caste è caratterizzato dalla purezza. Soprat- 
tutto, la teoria dei varza e quella delle caste implicano due tipi diversi di classi- 
ficazione e rivelano una difficoltà nel passaggio dalla gerarchia concettuale alla 
gerarchia dei gruppi reali. Le caste sono ereditarie: la classificazione mette quin- 
di l’accento sulla nascita. Nella teoria dei varna, al contrario, l'accento è sulla 
funzione, tanto che dinastie di origine non ksatriya accedettero spesso alla dignità 
di ksatriya assumendo la funzione reale (anzi, secondo alcuni, nessuna dinastia 
dopo la fine dei Nanda — v secolo a. C. — fu mai di origine ksatriya). Ciò dimostra 
che i varna non devono essere interpretati come gruppi ereditari, alla stregua 
delle caste, ma come categorie funzionali. 

Il rapporto tra varna e casta è stato oggetto di interpretazioni contrastanti, 
nessuna delle quali è soddisfacente. La comparazione dei punti di vista di Tam- 
biah e di Dumont è particolarmente interessante e istruttiva, perché mette in 
gioco la definizione stessa della gerarchia e le difficoltà che proviamo nel rendere 
conto di questa nozione. 

Dumont privilegia, come abbiamo visto, la gerarchia delle caste, che è espres- 
sa in termini di puro e di impuro. La classificazione in varna appare allora solo 
analoga a quella delle caste. 

‘T'ambiah, invece, cerca di mettere in rapporto più direttamente i due sistemi 
e di dedurre le caste dai varna. Secondo Tambiah, solo la classificazione in varna 
è effettivamente gerarchica, perché queste categorie sono generate da un princi- 
pio di segmentazione in cui un livello dicotomico di ordine superiore ingloba un 
livello di ordine inferiore [1973, p. 196]. Invece le caste sono ordinate in rango 
tramite il procedimento classificatorio della sovrapposizione tra classi diverse. 

Il modello considerato da T'ambiah è infatti quello delle Leggi di Manu (ca- 
pitoli 111 e x), modello che spiega la gerarchia lineare dei gruppi castali per mezzo 
delle unioni miste (cioè tra varna differenti e tra caste differenti), che sarebbero 
all'origine di ogni casta. Dato il valore differente attribuito alle unioni ipergami- 
che e ipogamiche, e al matrimonio principale e secondario, si ottiene un certo 
numero di categorie ordinate in ranghi, che Tambiah identifica ai jdti o ai loro 
analoghi. Le regole di formazione di quest'ordine hanno un riflesso nelle regole 
di purezza. 
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Tuttavia, si può obiettare a Tambiah che non è possibile mettere in rapporto 
diretto il modello astratto delle Leggi di Manu con l'ideologia ricavabile dallo 
studio sociologico della società delle caste. Ma il problema fondamentale con- 
cerne la nozione stessa di gerarchia. Tambiah parte da una definizione «logica », 
universale, della gerarchia come procedimento classificatorio: in sostanza, dalla 
definizione della gerarchia come inclusione tra classi. Con questa definizione si 
può considerare gerarchica solo la classificazione in varna. Le caste sono ordina- 
te secondo un procedimento diverso, che non si può considerare come realmente 
gerarchico. Ma questa definizione «logica» della gerarchia corrisponde alla de- 
finizione indiana? 

In apparenza, Dumont utilizza un procedimento inverso: parte dalla formu- 
lazione indiana della gerarchia. Questa formulazione rende conto del rango delle 
caste in termini di purezza e di impurità. Quando però Dumont dà una formu- 
lazione generale del concetto di gerarchia, non può che servirsi del concetto 
di inclusione tra classi: « Una relazione gerarchica è una relazione tra più am- 
pio e più ristretto, o più precisamente tra ciò che include e ciò che è incluso» 
[1967, p. 33]. È però evidente che se si applica questa definizione alla gerarchia 
espressa in termini di puro e di impuro, e si afferma che il termine superiore (il 
puro) ingloba il termine inferiore (il non-puro) si ha una contraddizione dal 
punto di vista logico. Le due nozioni di gerarchia devono restare ben distinte: 
altrimenti si dovrebbe ammettere che A include non-A, cioè il suo opposto. Ma 
in termini di classi logiche puro e non-puro, in quanto opposti, sono allo stesso 
livello di generalità: l’uno non può essere inglobato nell’altro, senza incorrere 
nei seguenti paradossi: 4) una classe è membro di se stessa (cioè il puro è mem- 
bro della classe «pura», dato che questa è nello stesso tempo l’«inglobante» e 
la classe dei brahmani); 5) una classe è considerata come un elemento tra gli 
elementi classificati come suoi non-membri: cioè la classe del non-puro non è 
non-pura. 

Gli stessi paradossi si ritrovano quando si passa dalla formula generale della 
gerarchia alla gerarchia dei gruppi concreti: se i gruppi sono distinti ritualmente 
e matrimonialmente, come si può dire che la relazione gerarchica è una relazione 
di inclusione? È vero invece che le caste sono «gerarchizzate » secondo un proce- 
dimento di sovrapposizione tra caratteri diversi (che non è necessariamente 
quello contemplato dalle Leggi di Manu). La gerarchia come «inglobamento » 
concerne solo le funzioni associate ai gruppi: non si può passare dalla funzione 
al gruppo senza cambiare radicalmente la nozione di gerarchia. Questo termine 
sembra dunque avere dei sensi differenti e non sempre congruenti: il tentativo 
di Dumont di ricondurli tutti alla formula più generale della gerarchia (l’inclu- 
sione) non è privo di gravi difficoltà. 

La gerarchia tra caste è dunque piuttosto una graduazione lineare che non 
una gerarchia di «classi ». Sul piano classificatorio come sul piano rituale, la ca- 
tegoria inferiore non è inglobata in quella superiore, ma le è semplicemente com- 
plementare. La gerarchia lineare ha perciò due caratteri distintivi: è enunciata 
in una enumerazione; è più interazionale che attributiva. 

Le enumerazioni gerarchiche sono una caratteristica tipica della cultura in- 
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diana. Una «società globale » è definita integralmente dall’enumerazione in serie 
di tutti i gruppi che la compongono. La contraddizione implicita in questo pro- 
cedimento è notata dallo stesso Dumont: il tutto e le parti, l’inglobante e l’in- 
globato, sono messi sullo stesso piano, nella serie {cfr. Dumont 1957, pp. 142, 
150, 152, per alcuni esempi]. 

Il modello gerarchico per inclusione, a parte le difficoltà che incontra quando 
si traduce nella gerarchia dei gruppi concreti, o si ferma arbitrariamente a un 
termine di cui si decide che è finale, o regredisce all’infinito, perché non è possi- 
bile pensare senza contraddizione una classe finale che comprenda tutte le altre 
e nello stesso tempo se stessa (cfr. sopra). Ma il sistema delle caste deve necessa- 
riamente pensarsi come una totalità (altrimenti non può pensarsi come una ge- 
rarchia), e quindi come un ordine finito. È quindi costretto a partire dall’aporia 
della classe che ingloba tutte le altre e nello stesso tempo se stessa, e perciò da 
una rappresentazione concreta della gerarchia in cui il tutto e le parti sono sullo 
stesso piano, e in cui la posizione gerarchica di ogni elemento dipende dalla sua 
posizione nell'ordine di enumerazione. La totalità è quindi concepita come linea- 
re ed è resa finita da un’opposizione tra due estremi assoluti e ideali: il puro e 
l’impuro, appunto. Il criterio di gerarchia è allora dato dalla posizione di un 
segmento tra i due segmenti che rappresentano gli estremi concettuali, piuttosto 
che dal livello di generalità in cui si trova nella rappresentazione piramidale della 
gerarchia per inclusione. Quest'ultimo è però conservato, a livello simbolico, 


| dalle funzioni che corrispondono a ciascun segmento. L'ideologia della casta è 


la sintesi delle due forme di gerarchia: la casta inferiore è il segmento che, pur 
restando socialmente distinto in termini di «purezza», è concettualmente com- 
preso e subordinato dal segmento superiore. I paradossi logici implicati da que- 
sta sintesi spiegano come, in concreto, e a un certo livello di concettualizzazione 
della realtà sociale, la definizione della gerarchia delle caste in funzione della 
loro interrelazione prenda il sopravvento. McKim Marriott ha mostrato l’im- 
portanza di quest’aspetto, sottolineando che l’interdipendenza e la specializza- 
zione occupazionale delle caste e in particolare le prestazioni di cibo sono criteri 
fondamentali per spiegare la configurazione gerarchica di un sistema castale ter- 
ritorialmente limitato. Per stabilire l’ordine gerarchico, l'attribuzione (caratteri- 
stica della casta che dipende dal suo modo di vita puro o impuro) è meno impor- 
tante del tipo di relazione che esiste tra le caste: è perciò necessario sapere da chi 
e a chi ogni categoria sociale accetta o dà categorie differenti di cibo (fritto, bolli- 
to, crudo) o l’acqua del pozzo; con chi si può fumare dalla stessa pipa, quali gra- 
di d’impurità producono le caste inferiori e tramite quali veicoli, ecc. I criteri 
variano regionalmente [cfr. Marriott 1959]. 


4.4. La divisione del lavoro e il potere economico. 


La casta è tradizionalmente legata a una professione, pur non essendo una 
corporazione di mestiere. Non tutti i suoi membri esercitano questa professione, 
né tutti quelli che la esercitano appartengono alla casta in questione [cfr. le 
statistiche in Blunt 1931]. Ciò che importa è lo status di purezza relativa di un 
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mestiere: quindi professioni ugualmente pure o quasi possono sostituire o 
completare la professione tradizionale di una casta. Soprattutto, certe profes- 
sioni sono neutre dal punto di vista rituale e possono perciò essere esercitate da 
caste differenti. L'attività «neutra» più importante è l’agricoltura e il suo eser- 
cizio è rispettabile per tutte le caste (solo quelle più elevate non possono usare 
l’aratro): infatti il rapporto tra professioni agricole e caste è il più fluido. È 
chiaro del resto che in un’economia prevalentemente agricola l'occupazione del- 
la maggioranza della popolazione non può non essere agricola. 

Anche nell’economia indiana moderna c’è una certa correlazione tra lo status 
gerarchico e le occupazioni: gli intoccabili stanno nei gradi occupazionali infe- 
riori (portatori, manodopera non qualificata, ecc.). Nella definizione dello status 
di una casta, la sua specializzazione funzionale è infatti determinante, perché la 
mette in relazione con attività o stati impuri o puri che per altre caste sono solo 
transitori. La maggior parte dei mestieri sono quindi connotati ritualmente: la 
gerarchia delle caste è anche funzione della gerarchia dei mestieri che esercitano. 
L'associazione tradizionale, simbolica, con una certa professione restringe le 
scelte professionali reali di una casta, ed è comunque utilizzata per esprimere la 
sua posizione gerarchica. Anche la divisione del lavoro è dominata dall’opposi- 
zione tra puro e impuro, e ha una dimensione gerarchica: non si può isolare una 
dimensione economica «pura», che non ha senso nella società tradizionale. 

La subordinazione dell'aspetto economico all’aspetto rituale si ritrova anche 
nel sistema di prestazioni e contro-prestazioni dell’economia chiusa e naturale 
di un villaggio policastale. L’etimologia stessa del termine che designa frequen- 
temente questo sistema (jajmAni) evoca l’aspetto religioso. Fajman ‘patrono’, per 
opposizione a prajd ‘dipendente’, è un termine che deriva dal sanscrito vajama- 
na, che significa ‘sacrificante’: «colui che fa effettuare un sacrificio per sé» 
[cfr. Dumont 1966, p. 129]. Il sistema jajmani è un sistema clientelare, basato 
su una rete di relazioni personali, e centrato su coloro che hanno la proprietà 
della terra. In questo sistema, ognuno ha privilegi e doveri nella ripartizione del- 
le risorse, dei prodotti e dei servizi, che dipendono dalla sua posizione gerar- 
chica. 

La divisione del lavoro è dunque articolata a una rete di relazioni personali 
ereditarie: ogni famiglia dispone di una famiglia di specialisti per ogni compito. 
Le prestazioni e le contro-prestazioni non sono regolate dal mercato, ma da con- 
suetudine. La retribuzione è data immediatamente per ogni prestazione ecce- 
zionale o occasionale, ma si distribuisce lungo tutto l’anno per le prestazioni con- 
tinue e abituali. Il sistema è molto complicato, e presenta variazioni regionali 
importanti. Una descrizione particolareggiata del suo funzionamento in un vil- 
laggio dell’India del Nord è stata data da Wiser [1936]. Si possono distingue- 
re le seguenti categorie di partner: 


1) dipendenti (per esempio fabbro, barbiere, portatore d’acqua, lavandaio) 
che forniscono servizi permanenti in cambio di dotazioni fisse in grana- 
glie, ricevute due volte all’anno, dopo la mietitura; 

2) dipendenti con funzioni cerimoniali (per esempio in occasione di matri- 
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moni, funerali, ecc.) che ricevono una prestazione consuetudinaria ogni 
volta che prestano i loro servizi; 

3) manodopera agricola permanente e «non libera», retribuita alla giornata 
o al mese; 

4) artigiani trasformatori retribuiti in natura con una percentuale, fissata 
dalla consuetudine, della derrata che trasformano per conto del loro 
patrono; 

5) artigiani e venditori remunerati in denaro a prezzi fissati dalla consuetu- 
dine e differenti per le differenti categorie di status (il brahmano, per 
esempio, paga meno cara la stessa quantità di latte). 


Quest'ultima categoria di persone non è costituita da dipendenti. 

Il sistema jajmdni è stato oggetto di importanti discussioni. Secondo Wiser 
è un sistema ugualitario, perché fondato sulla reciprocità delle funzioni e delle 
prestazioni: lasciando da parte le caste più basse, per le altre vale la regola che 
ogni membro di qualsiasi casta è — a seconda delle occasioni — patrono e dipen- 
dente, prestatore di un bene e di un servizio e destinatario di un altro bene o ser- 
vizio. 

In realtà, la reciprocità ugualitaria vale parzialmente solo per le caste che si 
trovano in una posizione gerarchica intermedia. Il giudizio di Wiser non tiene 
conto del controllo della terra, che è inegualitario. La reciprocità è gerarchica 
[Dumont 1966, pp. 134-35]. Il sistema assicura ai «proprietari fondiari) i servi- 
zi degli specialisti e della manodopera, e a quest’ultimi garantisce diritti sui pro- 
dotti del suolo. Qualcuno [Beidelmann 1959] considera il sistema jajmani come 
un sistema di «sfruttamento », ma è stato osservato [Orenstein 1962] che le fami- 
glie abbienti e dominanti hanno obbligazioni imprescrittibili nei confronti dei 
loro dipendenti e, d’altra parte, dipendono dai «poveri» perché devono aver ri- 
corso ai servizi rituali di questi ultimi. 

Le relazioni clientelari tradizionali implicano che certi ruoli economici sono 
un privilegio inalienabile dei gruppi inferiori, e che la casta dominante è costret- 
ta a dipendere da essi, senza poter modificare a proprio vantaggio (tramite, per 
esempio, il meccanismo del mercato) le relazioni tradizionali: lo «sfruttamento » 
è possibile solo quando il gruppo dominante può decidere a suo piacimento dei 
termini di scambio [cfr. Leach 1960, p. 5]. 

Il sistema castale appare «ingiusto » all’osservatore occidentale, per cui il 
metro della giustizia è l'individuo concepito come universale, e non ciò che con- 
tribuisce alla perpetuazione dell'insieme sociale. Nel sistema delle caste la giu- 
stizia sta nella gerarchia: sta in un sistema in cui le attività e le retribuzioni di 
ciascuno sono interdipendenti perché orientate verso l’insieme. Quest’insieme 
è la collettività gerarchica, che è regolamentata intenzionalmente (in funzione 
di un’ideologia) e non automaticamente, come nell'economia individualista di 
mercato. 

Abbiamo constatato che il principio fondamentale della gerarchia sta nella 
disgiunzione tra status e potere. Ciò fa sf che il ruolo politicamente ed economi- 
camente dominante (che nella teoria dei varna è riservato agli ksatriya) possa 
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appartenere a qualsiasi casta che abbia effettivamente la forza. La distinzione tra 
caste dominanti (che controllano la terra) e caste che hanno accesso alla terra e ai 
suoi prodotti solo per i rapporti di dipendenza alle caste dominanti è dunque 
fondamentale, perché permette di introdurre la dimensione politica nel sistema 
delle caste. Il potere politico ed economico è però disgiunto dalla gerarchia degli 
status: la casta dominante non è necessariamente la casta superiore gerarchica- 
mente. Nella sfera politica ed economica le relazioni di potere hanno le loro leg- 
gi, possono cambiare: la gerarchia, fondata sul sistema dei valori, non cambia. 
L’autonomia del potere è però subordinata, ha una sfera d’azione limitata. An- 
ch’esso deve essere messo in rapporto alla totalità, ai valori ultimi, e perciò sotto- 
messo al principio della gerarchia, mediato dalla casta che rappresenta, come ab- 
biamo visto, la totalità. Chi ha la forza deve quindi essere legittimato dalle sue 
relazioni, anche nella sfera economica, con le categorie di status e col brahmano 
in particolare, la cui cauzione è necessaria. 

Ci si può certo domandare in che misura questa relazione alla gerarchia reli- 
giosa modifichi i rapporti reali. In realtà vi aggiunge un senso, ma non li cambia 
fondamentalmente. Tuttavia il problema sollevato dallo studio del sistema delle 
caste sta proprio qui: qual è il valore relativo, nella società, dell'ideologia e dei 
rapporti politici ed economici? Tutto sommato, l’importanza data all’una o al- 
l’altra dimensione è sempre funzione di un’ideologia, di un sistema di valori. 
Questo ci riporta al problema della comparazione: non si possono comparare le 
strutture economiche e sociali senza tener conto dei valori assieme ai quali esse 
esistono nelle società. La volontà di isolare strutture politico-economiche intel- 
ligibili di per sé, indipendentemente dalla coscienza indigena, è essa stessa un 
fenomeno ideologico che promana da certi valori. Essa implica che i nostri valori 
economici e politici hanno un’applicabilità universale, perché ci permettono di 
capire qualsiasi tipo di sistema che decidiamo di isolare in una società concre- 
ta. L’esemplarità dello studio del sistema delle caste consiste nel rivelare l’as- 
surdità di una simile pretesa. Non esistono criteri di valore assoluti, e scientifi- 
camente fondati, che permettano la comprensione di qualsiasi sistema sociale 
e dei suoi correlati ideologici. Quando i sociologi propongono simili criteri, 
almeno per quanto riguarda l’India, essi si rivelano per lo più proiezioni di un 
sistema ideologico particolare, che richiede di essere giustificato esso stesso. Cer- 
to, la sociologia non può essere solo «comprensiva », deve essere anche «espli- 
cativa». L’esemplarità del problema delle caste sta però anche nel dimostrare 
che la «comprensione » di un sistema ideologico è necessaria alla sua «spiegazio- 
ne». Quest'ultima è cercata soprattutto nella dimensione politico-economica. Ma 
l'estensione alla totalità del sistema dei principî di spiegazione di questa dimen- 
sione è un errore, non solo perché comporta il rifiuto di considerare i fatti di co- 
scienza e i valori come parte della realtà, ma anche perché è un prodotto dell’ideo- 
logia dell’osservatore, e non costituisce altro, quindi, che un giudizio di valore 
opposto al giudizio di valore della coscienza indigena. La «comprensione» è 
anche un modo, perciò, di tracciare le frontiere tra la nostra scienza e la nostra 
ideologia. [V. v.]. 
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Elementi della strutturazione gerarchica di certe società, le caste, a differenza delle 
classi, implicano l’esistenza di gruppi di status (cfr. ruolo/status) dotati di funzioni 
complesse non immediatamente riducibili ai rapporti economici (cfr. economia) vi- 
genti nell’ambito di una data formazione economico-sociale. Se, dal punto di vista 
della struttura, la casta definisce una certa forma di divisione del lavoro a un dato li- 
vello di sviluppo delle forze di produzione (cfr. produzione/distribuzione e più in 
generale modo di produzione), la spiegazione di questo tipo di organizzazione sociale 
non può fare a meno di tener conto dei suoi aspetti culturali (cfr. cultura/culture, 
natura/cultura), compreso quello ideologico (cfr. ideologia) che fonda il sistema di 
valori in base al quale si articolano appunto nelle società di casta l'autorità religiosa e 
quella politica (cfr. religione, potere/autorità, sacro/profano). L'opposizione puro/ 
impuro è simbolica del principio gerarchico che a tutti i livelli, da quello economico a 
quello rituale (cfr. rito), è alla base di tali società, che non possono essere comprese et- 
nocentricamente (cfr. etnocentrismi) in termini di stratificazione più o meno chiusa. 


Donna 


Dizionari ed enciclopedie si alternano nel definire la donna femmina del- 
luomo (Diderot, Tommaseo) o, risalendo all’origine etimologica del termine, 
signora della casa (Larousse, Treccani). Entrambe queste definizioni, pur ri- 
sultando all'apparenza diverse — focalizzata la prima sull’aspetto naturalistico, 
la seconda sulla funzione storicamente determinata del sesso femminile —, con- 
siderano la donna come un’entità priva di caratteri propri, definibile soltanto 
in rapporto ad altro. Nell’Encyclopaedia Britannica, che non ne propone una 
definizione precisa, la voce women è seguita dalla specificazione «education of», 
la voce man da quella «evolution of»: l’uomo presenta una sua autonomia 
in evoluzione, la donna è oggetto di un’operazione che rimanda ad altri. Anche 
tenendo conto del fatto che quando si parla di uomo si parla sia di uomo sia 
di donna, è tuttavia impensabile, nella nostra cultura, una definizione dell’uo- 
mo come il maschio della donna, il che dice già qualcosa sulla possibilità di 
una reciprocità fra questi due poli. 

Questa oscillazione fra definizioni apparentemente diverse sembra, di fatto, 
riassumere ciò che la donna è stata considerata: femmina dell’uomo o signora 
della casa, essa risulta qualcosa al di là o al di qua dell’umano, tanto che la sua 
storia esiste o in quanto storia dell’uomo che la ingloba come oggetto del suo 
desiderio e del suo potere, o in quanto storia della «casa», come unico oggetto 
su cui essa ha esercitato la sua parte di potere ed espresso un margine di de- 
siderio soggettivo. Ma la donna, prima di essere la femmina dell’uomo o la 
signora della casa, è l'essere umano femmina, che esiste al di là delle funzioni 
riconosciutele: la sua diversità naturale rispetto all'uomo è altrettanto autonoma 
della diversità naturale dell’uomo rispetto a lei. Le definizioni che la consi- 
derano in termini parziali rapportandola ad altro, sono definizioni storicamente 
determinate, in quanto dedotte da una storia in cui la donna ha avuto un ruolo 
subalterno, relativo al soggetto della sua subalternità. 

La donna non è mai stata e non si è mai considerata un soggetto storico 
sociale ed è questo che rende ardua e pressoché impossibile una ricerca antro- 
pologica che tenti di ricostruire le tappe dell’evoluzione della sua presenza nel 
mondo. Quale storia rintracciare della femmina dell’uomo, se non quella del- 
l’uomo in cui la sua storia è sempre stata inglobata? Quali aspetti specifici 
individuare in questa storia comune, se non la storia del suo corpo, dal momento 
che la riproduzione è stata l’unica funzione socialmente a lei riconosciuta? 
O quale storia rintracciare se non quella di un’ombra — ricca di peso e di signi- 
ficati, ma pur sempre ombra —, riflesso della storia dell’uomo, della sua sogget- 
tività, della sua capacità di presa e di giudizio sulle cose? Se la storia dell’uomo 
è la storia delle alterne vicende del suo potere sulla natura e del potere di 
gruppi di uomini su altri uomini, quale può essere la storia della donna, preda 
del potere della natura in cui è stata identificata e oggetto del potere dell’uo- 
mo? Di quale potere è stata il soggetto per riuscire a costruire la propria storia? 


x 
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La femmina dell’uomo non ha storia se non quella sempre identica della 
sua subordinazione, e l’essere umano femmina ha da poco cominciato a co- 
struirla, tentando di liberarsi da questa subordinazione. La sua storia inizia 
nel momento in cui la donna comincia a lottare per la conquista di un’umanità 
completa mai posseduta; quando comincia a misurarsi con se stessa e con la 
realtà, a tentare di modificarla e di modificarsi. È una lotta radicale perché 
coinvolge ogni aspetto della vita: è lotta contro la natura, contro la cultura, 
contro l’asimmetria del potere, per il diritto alla propria diversità, per il di- 
ritto a valori che — nella cattività — essa è riuscita a conservare intatti, in nome 
di un’altra vita, di un altro mondo, di un altro rapporto. È alla luce di questa 
lotta che si può vedere qual è stata la storia della femmina dell’uomo, cosi 
com'è alla luce di questa lotta che si può incominciare a intravedere quale 
potrà essere la storia dell'essere umano femmina. 


1. La natura. 


Ii principio maschile crea per conservare, il 
principio femminile conserva per creare (Simone 
de Beauvoir). 


La donna è anatomicamente diversa dall’uomo, cosi come l’uomo è anato- 
micamente diverso da lei. Ma mentre l’uomo ha stabilito il proprio diritto 
ad affermare il suo essere diverso come un valore, la diversità della donna 
è definita in rapporto con l’uomo, per difetto o per eccesso rispetto a ciò che 
l’uomo è. 

Sostenere che la donna proviene da Adamo (Adamo, l’uomo fatto da Dio 
e Eva sua copia mal riuscita), o ritenerla anatomicamente un uomo mancato, 
significa negarle un carattere specifico naturale, per imprimerle una natura 
creata su un confronto: ciò che risulta non è la diversità naturale, ma quello 
che questa diventa attraverso il giudizio che la rapporta ad altro. Si tratta 
di una diversità già tradotta in disuguaglianza, si che la donna si trova prigio- 
niera di una natura mediata da questo confronto, che diventa ostile e nemica, 
perché la disuguaglianza rispetto a qualcosa comporta in sé i limiti e i modi 
in cui le si consente di esistere. È questa disuguaglianza che impedisce l’unione 
nella diversità ed è l’origine prima della separazione tra i sessi. Il disuguale 
lo è rispetto ad un più che può definirlo e in questo giudizio la diversità ori- 
ginaria scompare, sommersa dal valore che rappresenterà la sua vera natura. 

È difficile ricostruire da dove provenga all'uomo questo diritto alla propria 
natura come valore assoluto: la storia è inficiata da ciò che ormai siamo, ed 
è una storia in cui i ruoli sono stati fissati esasperando le diversità naturali, 
attraverso i valori diversi assegnati alle parti. Se i manichei pensavano che 
quando Dio creò l’uomo non lo aveva fatto né uomo né donna, ma che la di- 
stinzione tra i sessi era il diavolo ad averla attuata; e se alcuni Ebrei ri- 
tenevano che il primo uomo fosse androgino e che un colpo d’ascia avesse 
separato i due corpi, la storia è stata diavolo e colpo d’ascia nell’esasperare que- 
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sta separazione, considerando un corpo un essere umano, l’altro un suo ac- 
cessorio. Ma i principî maschile e femminile sono complementari: è dall’unità 
di questa diversità che nasce la vita. Non si può creare per conservare senza 
che esista un elemento atto a conservare per creare. In biologia, il compito 
del gamete femminile e di quello maschile è identico, se essi si fondono e si 
sopprimono nel creare una vita che li supera entrambi. Diavolo e colpo d'ascia 
sono, di fatto, la traduzione di questa diversità biologica in termini di disu- 
guaglianza, utilizzando la presunta passività del principio femminile come un 
meno qualitativo. 

Ma è sempre esistita questa disuguaglianza, o c’è stato un momento in cui 
è cominciata? 

Se ci fu un tempo in cui la donna era uguale, è un’uguale che la storia 
cancella. Sono i miti che parlano di una donna padrona, amazzone, guerriera 
o dea delle messi; ma dea o serva la donna appare sempre qualcosa al di là 
dell'umano perché non possa essere umana. Anche nel tempo in cui era lei 
la prima persona, che tramandava attraverso i suoi figli la stirpe, la gens cui 
apparteneva, esisteva solo tramite il figlio, e il matriarcato di cui la storia 
rinviene dei segni in realtà non parla di lei, ma del suo essere madre di un 
figlio. È solo il figlio che la legittima e le dà dignità ed è attraverso il valore 
del figlio che acquista potere. La «grande disfatta» di cui Engels parla — la 
caduta del diritto materno, il potere acquisito dall'uomo nel regno esclusivo 
dell'attività femminile, la casa — detronizza una donna che era la madre, ma 
niente dice se era un’uguale, se il fatto di essere lei a trasmettere il nome della 
sua gente significasse qualcosa che equivaleva allo stesso potere dell’uomo, 
o qualcosa che ora si definisce «reciprocità». Dea o madre, questa donna dei 
tempi di cui la storia non parla e di cui si sa dalle leggende, dai miti, dalle 
tradizioni e dai riti, sembra esistere in quanto tramite, percorso, corpo tran- 
sitato da una presenza estranea, gesto fatto in funzione di altri, accoglimento 
di un seme e espulsione di un frutto, portatrice di messi, di abbondanza, di 
vita — che però non è sua. 

Ma per noi è impossibile formulare un’ipotesi senza usare giudizi e ca- 
tegorie che sono ormai nostri, della nostra cultura. Non si può guardare alla 
preistoria e proiettare i problemi che riguardano noi: come parlare della ma- 
ternità come alienazione o espropriazione del corpo, di una donna che non ne 
ha la coscienza? O come parlare di «alterità», di mancanza di «reciprocità», 
di vita non sua, se non abbiamo elementi per dire cos'era — a quel tempo - 
l’identificazione nella natura e nel corpo? Non possiamo che fare supposizioni 
— Engels stesso parla di ipotesi — inficiate dal carattere che a questi problemi 
ha impresso la storia e dal nostro concetto di uguaglianza che — nel caso della 
donna e dell’uomo — ha inizio soltanto quando la donna comincia a prendere 
chiara coscienza del fatto che, nei secoli, nascere femmina è stato una pesante 
condanna. 

È il momento di questa coscienza, del rifiuto di questa condanna che colora 
di tinte diverse ciò che la donna era stata: il momento in cui si può cominciare 
ad usare il verbo al passato, rompendo il fluire di un tempo che è sempre pre- 
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sente, perché sempre uguale a se stesso. È solo da questa coscienza che la 
donna avverte il vuoto della sua sicura pienezza e comincia a vedere la storia 
con occhi diversi e a sentirla non sua. È come scoprire di non esserci stata, 
di aver creduto di esistere, pensando che quel suo affaccendarsi a garantire la 
vita fosse più importante delle imprese dell’uomo, che troppo spesso hanno 
bisogno di morte. E anche se, al fondo, ne è ancora convinta, incomincia a 
sentire di non essere lei a scegliere il proprio destino, ma di non potere far 
altro perché la natura o la storia ha segnato le parti. Ma a quel punto non 
vuole sapere se la natura le è stata nemica, perché è la storia che vuole cambiare, 
per riunire ciò che la storia ha diviso. Nata inferiore o fabbricata subordinata 
non fa più differenza se è la donna ad uscire dalla tutela per conquistare e 
trasformare se stessa. Avere conferma che il matriarcato sia esistito non è di 
cruciale importanza per legittimare la nuova coscienza di sé che acquista 
la donna: le esigenze che nascono da questa nuova coscienza propongono una 
dimensione umana non ancora vissuta che non ha bisogno di rifarsi a un pre- 
cedente per realizzarsi, ma richiede alla donna una consapevolezza di sé, della 
propria natura e di ciò che ne ha fatto la storia. 

Della natura la donna sa solo una cosa, che si presenta immutata nel tempo 
e che, sola, le parla della sua storia. 

Preda della specie, porta nel corpo una possibilità continua di vita. È terra 
feconda e, come la terra, partecipe del mistero della natura: mestrui e procrea- 
zione sono oscuramente legati al ciclo cosmico da cui è posseduta. A lungo 
l’uomo non collega l'atto sessuale alla procreazione, si che la donna rappresen- 
ta ai suoi occhi la pienezza autonoma di una gestazione continua. La paura 
della natura ignota, misteriosa e nemica si incarna in lei: lei è natura, animale, 
contingente, mistero e tenebre. Il caos del mondo è racchiuso in lei, natura 
ostile che può essere amica solo se assoggettata. Assimilata alla terra nei riti 
e nei miti, appare qualcosa da soggiogare e da fecondare. La lotta dell’uomo 
alla natura include dunque anche lei, che incarna e contiene tutte le sue paure. 
L’uomo non avrà più paura di sé, della propria natura animale, se la riconosce 
in lei, sf che potrà superare i propri terrori, asservendola. Piena com'è della 
sua funzione essenziale, basterà dominarla per esorcizzarne il potere e quan- 
do l’uomo impara a soggiogare la terra, a farla fruttare secondo i propri di- 
segni e con i propri utensili, è anche lei che soggioga, perché nel dominio 
ne imbriglia lo stesso mistero. La paura di fronte alle forze oscure, di cui la 
donna ai suoi occhi è partecipe, si tradurrà in forza e potere su una natura 
soggetta e su una donna che compenserà dei pesi di cui l’ha caricata e dell’u- 
manità di cui l’ha privata con la sua protezione. Lei non gli è uguale - è natura 
soggetta — ma ci sarà lui a difenderla, a tutelarla, a vegliare a che non sia di- 
sturbata nella sua funzione essenziale. 

Se lei è natura assoggettata al suo potere, l’uomo potrà definirsi cultura, 
razionale, spirito, trascendente, azione, ordine: questa sarà la sua natura, da 
cui amerà fuggire per sprofondare e annullarsi in lei, in cui ritrova le sue ra- 
dici. Conservare per creare diventa gradualmente diverso dal creare per con- 
servare; l’attimo sembra vincere la continuità; lo spirito si illude di superare 


Donna 76 


l’immanenza, anche se l'uno non può fare a meno dell’altro: perché l’uomo per 
sopravvivere deve lottare contro le forze oscure della natura, di cui la donna 
è una parte. 1 

Quando il nomade si ferma a coltivare la terra e se ne appropria forgiando 
i suoi primi strumenti, la disuguaglianza e la soggezione sono già confermate: 
donna e terra sono assoggettate ai disegni dell’uomo. Occorrono figli cui la- 
sciare la terra, occorrono figli per coltivarla e la donna è importante per questo: 
partorirà, alleverà la prole, baderà alla casa, ai campi, alla tessitura e sarà pro- 
prietà dell’uomo, come i figli, la casa, i campi, i tessuti. Le parti sono ormai 
segnate: il mondo diverso, inquietante e autonomo, che la donna rappresenta, 
non fa più paura chiuso tra le mura di casa, invalidato da una forza che se ne 
appropria, delimitandone natura e confini. La donna diventa tutto ciò che vie- 
ne racchiuso da queste mura e la sua storia è quella di un corpo recintato 
all’interno di una proprietà e invalidato da una tutela. 

Corpo per l’uomo e per la procreazione, la sua soggettività è ridotta e im- 
prigionata in una sessualità essenzialmente per altri: corpo di cui non è mai 
padrona, attorno al quale si incentra una vita che non può che essere la storia 
di una espropriazione. La sessualità della donna — enfatizzata ed esaltata come 
funzione essenziale — deve venire contenuta all’interno di limiti che impedi- 
scano che sessualità e riproduzione siano veramente «sue». Chi sarebbe l’uomo 
se sessualità femminile e procreazione fossero «della» donna? Di chi sono 
i figli che partorisce? Quali garanzie ha l’uomo di essere padre del figlio? 
La donna ha la certezza della sua maternità, all'uomo resta solo il dubbio, se la 
donna è libera. Sono i recinti, le mura, i confini, che possono dare questa 
certezza: la prigione, la reclusione, la schiavitù. E l’uomo la imprigiona e la 
fa schiava perché è sua, ma soprattutto devono essere suoi i figli cui lasciare 
la proprietà. Non può rischiare di cedere i beni a figli non suoi e baratta la 
continuità della proprietà con la libertà della donna, che dovrà essere vergine 
e poi fedele. 

Superata la fase del diritto materno, i rari momenti storici in cui la donna 
è più libera coincidono con l’assenza della proprietà privata, sf che la storia 
della sua espropriazione e della sua schiavità, cost com’è legata al variare del 
valore della maternità, è legata — nei secoli — al destino della proprietà. Com- 
prata, venduta, espropriata dei suoi averi, sposata senza il suo consenso, ri- 
pudiata in caso di sterilità, lapidata in caso di adulterio, subordinata al padre 
e poi al marito come parte del loro patrimonio e offerta alla Chiesa per con- 
servarlo nelle mani dei maschi, le fasciano i piedi perché sia più fragile, le 
velano il volto perchè non sia vista, la rinchiudono nel gineceo perché non 
possa guardare, le recidono la clitoride perché non possa godere, le cuciono 
i genitali o le impongono la cintura di castità perché non possa tradire, la 
bruciano, perché non possa parlare all'uomo dei misteri del mondo da cui 
proviene e che vuole dimenticare. 

Questo è il simbolo di millenni di storia in cui la donna accoglie, abbraccia, 
contiene, garantisce la continuità, ma anche ripropone all’uomo il mondo del- 


l’immanenza che egli si illude di sfuggire, imprigionandovela e a cui può ri-. 
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nunziare perché c’è sempre lei a garantirlo: lei, che continua a generare la vi- 
ta senza poter intervenire per trasformarla, resta per secoli testimone e giudice 
di ciò che l’uomo fa di questa vita, garante del suo significato più essenziale. 


2. La cultura. 


Tocca a te far conoscere, per mezzo del tuo 
ossequio, che egli è signore: fallo essere grande 
con la tua umiltà (san Girolamo). 


Assoggettata all’interno delle mura di casa, confermati i ruoli dalla rigida 
divisione del lavoro, la donna è oggetto della lenta erosione della storia che 
- fino al momento della presa di coscienza della sua condizione — la invalida, 
negandole spazio soggettività autonomia. 

Una volta assoggettata, l’uomo ha il potere di definirla. Nella Genesi Adamo 
è esplicito: «Queste ossa delle mie ossa, questa carne della mia carne, pren- 
derà il nome dall'uomo, dato che è stata tratta dall'uomo». Ma definirla si- 
gnifica crearla a immagine dei propri bisogni, perché chi ha il potere ha so- 
prattutto la facoltà di stabilire chi è l’altro, quali le sue esigenze, quali i limiti 
delle sue aspettative e delle sue aspirazioni, quindi qual è la sua natura in 
rapporto a ciò che si vuole che sia. Questa facoltà di definire l’altro, di cui 
l’uomo dispone in base al potere già assunto sulla donna, farà di lei un oggetto 
alla mercé dei suoi bisogni: oggetto che avrà natura e carattere propri, varia- 
bili secondo il variare di questi bisogni. La donna sarà fragile, docile, spen- 
sierata, materna, àncora sicura, sicuro approdo, madre del figlio e dell’uomo; 
ma — insieme — dovrà essere corpo, oggetto sessuale, fonte di seduzione, di 
desiderio: donna e femmina. Se sarà l’una le sarà rimproverato di non essere 
l’altra; se sarà l’una e l’altra lei non saprà mai chi è. 

L’immagine ideale cui la donna deve aderire per esistere oscilla fra due poli 
che la negano entrambi: madre dedicata ad altri o oggetto dei desideri altrui, 
la sua esistenza è giustificata da chi determina i modi in cui può o deve espri- 
mersi. La cultura agisce imponendo quale deve essere la sua natura che — creata 
a immagine di bisogni non suoi — non può che esserle ostile. Ripercorrere 
le tappe essenziali di questa cultura dà la misura di ciò che può fare il potere; 
della determinazione costante nel produrre un asservimento senza pari nella 
storia dell’uomo, che pure è la storia del potere dell’uno sull’altro. Miti, re- 
ligioni, filosofia, legge, letteratura e scienza si dànno la mano nel fabbricare 
questo ideale di donna — femmina o madre, angelo o diavolo, sorgente di vita 
o di mali, portatrice di doni o di colpe — sollevandola in cielo o sprofondandola 
all'inferno, senza mai accettarla sulla terra, dove vive, straniera. 

Nei miti dei Greci Pandora, creata da Zeus, ha il compito di mandare in 
rovina gli uomini: «Tu ti rallegravi di aver rubato il fuoco e di avermi ingan- 
nato, ma ciò sarà a tuo danno e degli uomini futuri. Essi infatti riceveranno 
da me, in cambio del fuoco, un male di cui gioiranno, circondando d’amore 


us 


ciò che costituirà la loro disgrazia» (Esiodo). Questo è il castigo di Zeus a 
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Prometeo e Pandora sarà portatrice di mali e di morte. Nella Genesi, Eva è 
causa della cacciata dal paradiso e dell’ira del dio, che tramuta la vita degli 
uomini in una condanna di cui sarà lei responsabile. Nella tradizione cristiana, 
Maria sarà la madre del figlio di Dio e riscatterà la colpa di Eva, ma dovrà 
essere vergine e la sua concezione sarà immacolata, confermando cosî simbo- 
licamente l’identificazione della donna nel sesso come peccato. 

È l'eco del potere misterioso che la donna portava, da cui l’uomo ha im- 
parato a difendersi, assoggettandola e invalidandola? La donna potrà riscattare 
la colpa — la colpa di essere nata e di rappresentare la parte della natura ignota — 
solo accettando le regole di un gioco imposto dall’uomo che, di volta in volta, 
le trasmetterà i messaggi di Dio e le dirà ciò che è e quale deve essere il suo 
posto: : 


E Dio disse alla donna: «Io moltiplicherò i tuoi affanni e le tue gravidanze. 
Partorirai i figli nel dolore. Sarai soggetta al potere del maschio ed egli ti 
dominerà » (Genest). 

Tu sei la porta del diavolo, sei quella che ha spezzato il sigillo dell’albero, 
sei la prima violatrice della legge divina (Tertulliano). 

È questo soprattutto che la volontà di Dio prescrisse all'uomo: che la don- 
na ha meritato di avere il marito come signore-non per natura, ma per colpa 
(sant’ Agostino). 

Durante l'infanzia una femmina deve essere soggetta a suo padre, nella 
giovinezza a suo marito e, quando il suo signore è morto, ai figli: una donna 
non deve mai essere indipendente... Per quanto un marito possa essere lon- 
tano da ogni virti o libertino o privo di buone qualità, una moglie fedele 
deve costantemente adorarlo come un dio (Leggi di Manu). 

Le vostre donne sono un campo per voi: andate quindi al vostro campo 
come meglio vi piacerà (Corano). 


Dio parla per bocca degli uomini, per questo la sua parola è ingiusta e 
crudele. Il nome che essi hanno dato alla donna — campo, peccato, colpa — 
il nome delle loro paure, diventa maledizione divina che lei deve espiare. Ac- 
cusata di colpe che solo il mito ha inventato - la mela, il paradiso perduto, 
il vaso dei mali — continuerà per millenni a pagare. 

Se non basta la voce di Dio, c’è la ragione dell’uomo che le spiega cos'è, 
com'è fatta, da dove deriva la sua infermità, qual è il posto che deve occupare: 


C'è un principio del Bene che .ha creato l’ordine, la luce e l’uomo; e un 
principio del Male che ha creato il caos, le tenebre e la donna (Pitagora). 

Se avvenga che ella non gli sia più gradita... la mandi via da casa (Deute- 
ronomio). 

Se (le donne) invece non sanno nulla è la limitatezza stessa della loro mente 
che le allontana da fantasie lascive... sarebbe bene farle stare solo con animali 
muti (Euripide). 

Si deve affermare che conviene ai maschi ciò che è elevato e che tende al 
coraggio, invece ciò che inclina alla modestia, alla saggezza e alla temperanza, 


79 Donna 


sia nel nostro discorso sia nella legge, presentarlo come appartenente al genere 
femminile (Platone). 

La donna è come un uomo sterile. La femmina è infatti contraddistinta 
da una impotenza... Il maschio apporta la forma e il principio del mutamento 
e la femmina il corpo e la materia... Nelle relazioni del maschio verso la fem- 
mina, l’uno è per natura superiore, l’altra inferiore, l’uno comanda l’altra è 
comandata — ed è necessario che fra tutti gli uomini sia in questo modo... 
Il corpo ha origine dalla femmina, l’anima dal maschio (Aristotele). 

Se sorprendi tua moglie in adulterio, la ucciderai senza processo impune- 
mente; se sarai tu a tradire, lei non ti toccherà neanche con un dito (Catone). 

La donna impari in silenzio con ogni sottomissione. Poiché non permetto 
che la donna insegni, né che abbia autorità sull'uomo; ma voglio che se ne 
stia tranquilla. Perché Adamo fu formato il primo, e poi Eva; e Adamo non 
fu sedotto; ma la donna, essendo stata sedotta, cadde in trasgressione; non- 
dimeno sarà salvata partorendo figliuoli, se persevererà nella fede, nell’amore 
e nella santificazione (san Paolo). 

L’uomo è la testa della donna, nello stesso modo che il Cao la testa 
dell’uomo... La potenza generativa nella femmina è imperfetta rispetto alla 
potenza generativa, che sta nel maschio (san Tommaso). 

Adamo è stato condotto al peccato da Eva e non Eva da Adamo. È giusto 
che la donna accolga come padrone chi ha indotto a peccare (sant’Ambrogio). 

Io ho parlato a voi, giovani donne, | che avete li occhi di bellezze ornati | 
e la mente d’amor vinta e pensosa (Dante). 

La femmina ha men fede che una fiera, | radice, ramo e frutto d’ogni male, | 
superba, avara, sciocca, matta e austera, | veleno che avvelena il cuor del corpo, | 
iniqua strada alla porta infernale; | quando si piagne, pugne più che scorpo 
(Cecco d’Ascoli). 

Solea lontana in sonno consolarme | con quella dolce angelica sua vista | ma- 
donna; or mi spaventa e mi contrista, | né di duol né di terna posso aitarme 
(Petrarca). 

In genere la natura ha dato all'uomo spirito orgoglioso ed elevato, mentre 
ha fatto la donna umile e sottomessa (Boccaccio). 

Donna... non si conviene che tu sia altro che col capo basso e chinato a 
essere sotto la custodia dell’uomo... Ogni volta in chiesa debbi andare col capo 
basso e turato. Sai perché? Per levare via di non far cascare persona in pec- 
cato (san Bernardino). 

E tutte le donne hanno poco cervello; e come n'è una che sappi dire due 
parole e’ se ne predica, perché in terra di ciechi chi v’ha un occhio è signore 
(Machiavelli). 

Non sta bene, e per più ragioni, che una donna studi e sappia tante cose 
(Molière). 

La donna è fatta per cedere all'uomo e per sopportare anche la sua ingiu- 
stizia... la donna è fatta specialmente per piacere all'uomo; se l’uomo a sua 
volta deve piacerle, la necessità è meno fondamentale, il suo valore è nella 
possanza, egli piace proprio perché è forte. Questa non è la legge dell’amore, 
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ne convengo; ma è quella della natura, anteriore all'amore stesso (Rousseau). 

Oh! Celia, Celia, Celia shits! (Swift). 

‘l'utte le donne e in generale tutti coloro che nella conservazione della 
loro esistenza (nel mantenimento e nella protezione) non dipendono dal pro- 
prio impulso ma dai comandi degli altri (all’infuori del comando dello Stato) 
mancano di personalità civile e la loro esistenza è in un certo qual modo sol- 
tanto inerenza... La donna non si preoccupa della continenza dell’uomo prima 
del matrimonio; all'uomo invece importa infinitamente molto la cosa da parte 
della donna (Kant). 

Il destino di una donna è di essere come una cagna, come una lupa: deve 
appartenere a chiunque la desideri (Sade). 

La donna non appartiene a se stessa ma all’uomo... l’uomo è l'ammini- 
stratore di ogni suo diritto... egli è il suo naturale rappresentante nello Stato 
e nell'intera società... La donna soprattutto non può confessare a se stessa 
l'istinto sessuale, la soddisfazione del proprio istinto sessuale; e siccome in 
fin dei conti un qualche istinto lo deve pur confessare, questo istinto non può 
essere altro che l'istinto di soddisfare l’uomo (Fichte). 

È improbabile che le donne possano avere risorse sufficienti al sostenta- 
mento dei loro figli. Quando perciò una donna si lega ad un uomo senza sti- 
pulare con lui un patto relativo al mantenimento dei propri figli, se l’uomo, 
conscio delle difficoltà in cui potrebbe incorrere, la abbandona, questi bambini 
dovranno necessariamente essere mantenuti a spese della società oppure mo- 
rire di fame. E per prevenire il frequente ricorso di una situazione cosi spia- 
cevole, gli uomini potrebbero accordarsi per punirla con il disonore, poiché 
sarebbe assai ingiusto punire un errore cosi naturale con una costrizione per- 
sonale o infliggendo una pena. Inoltre la trasgressione è assai più ovvia e evi- 
dente nella donna, e minori sono i rischi di errore. Non sempre si riesce a sa- 
pere chi sia il padre di un bambino, ma è difficile che esista la stessa incertezza 
nei riguardi della madre. Si è deciso di far ricadere la parte maggiore di re- 
sponsabilità dove era più chiara la prova della trasgressione e dove al tempo 
stesso era maggiore il danno per la società (Malthus). 

Le donne possono avere delle trovate, gusto, delicatezza, ma non hanno 
l'ideale... Il destino della fanciulla sta, essenzialmente, soltanto nel rapporto 
del matrimonio (Hegel). 

Una vecchia, cioè una donna non più mestruata, desta il nostro schifo. 
Giovinezza senza bellezza ha sempre ancora attrattiva; bellezza senza giovi- 
nezza non ne ha alcuna... La fedeltà nell'uomo è artificiale, nella donna na- 
turale (Schopenhauer). 

E raccoglie nel lucido armadio | la brillante lana, il lino bianco come la 
neve, | e aggiunge al bene, lo splendore e il lucore | e non riposa mai (Schiller). 

Il sesso amante ha meno bisogno di noi dell’immortalità soggettiva di 
cui sembra essenzialmente privo (Comte). 

La donna sposata è una schiava che bisogna saper mettere su un trono 
(Balzac). 


La donna spiega le cose finite, l’uomo va a caccia di quelle infinite... Un 
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rapporto negativo con la donna può renderci infiniti; un rapporto positivo 
fa l’uomo per quanto è possibile finito (Kierkegaard). 

L’uomo deve tribolare col mondo e con la vita, la donna con l’uomo (Heb- 
bel). 

(Ortrude) è una donna che non conosce l’amore. Con questo è detto tutto, 
ed è la cosa pi terribile. La sua natura è politica. Un uomo politico è ripu- 
gnante; ma una donna politica è orribile: dovevo rappresentare quest’orrore 
(Wagner). 

... Che se più molli | e più tenui le membra, essa la mente | men capace 
e men forte anco riceve (Leopardi). 

La felicità dell’uomo dice: io voglio. La felicità della donna dice: egli vuole... 
Impigliarsi nella questione di fondo «uomo-donna», negare, a questo propo- 
sito, l’antagonismo abissale e la necessità di una tensione eternamente ostile, 
sognare forse di uguali diritti, di un’uguale educazione, di uguali esigenze e 
doveri: tutto ciò è un tipico indice di una mente superficiale... L'uomo deve 
essere educato per la guerra e la donna per il ristoro del guerriero: tutto il 
resto è sciocchezza (Nietzsche). 

Si esita a dirlo, ma non si può sottrarsi all’idea che il livello di ciò che è 
eticamente normale per la donna sia un altro (Freud). 

Che la donna esiste non significa dunque altro se non che l’uomo affermò 
la sessualità. La donna è solamente il risultato di questa affermazione, è la 
sessualità stessa... L'animale non ha realtà metafisica più della donna autenti- 
ca; ma non parla e di conseguenza non mente (Weininger). l 

Quella semicriminaloide innocua che è la donna normale... la sua ottusità 
dolorifica è darwiniana, per non dire teologica; essa ci spiega perché cosf fa- 
cilmente ricada nella gravidanza malgrado i dolori del parto e malgrado prenda 
cosf poca parte ai piaceri dell’amore. - L'uomo non farebbe altrettanto (Lom- 
broso). 


In queste parole sempre uguali dell’uomo passano millenni di storia, ma 
la donna — di cui l’uomo continua a parlare - si rispecchia identica nell’identica 
immagine che nei secoli resta immutata. Mutano i simboli, il linguaggio, il 
paesaggio, l’unione dei gruppi sociali, le forme del dominio, la faccia” del 
potere: ma per l’uomo, la donna è la stessa. Delegato da Dio, dalla ragione 
o dalla scienza, è sempre lui a definirla a immagine dei propri bisogni che 
variano con il variare della sua storia. La religione o il mito la vuole soggetta, 
inventando la colpa; la filosofia la ritiene inferiore e arriva a discutere se abbia 
un’anima o se ne sia priva; la legge non le riconosce una figura giuridica e le 
impone una tutela; la letteratura non sa se vestirla da angelo o da diavolo, 
per non prestarle la maschera della «persona»; la scienza - in modi diversi 
e con parole diverse — ne definisce lo stato di inferiorità fisiologica. È un’or- 
chestra di voci che, nei secoli, trasmettono lo stesso messaggio: i limiti che 
la natura ti ha dato sono invalicabili, accetta il posto che ti è riservato e sarai 
gradita all'uomo che ti vuole cosi. 

Cosa muta dal Corazo a Rousseau, dalla Genesi a sant'Agostino, da Catone 
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a Fichte, da Rousseau a Nietzsche, da Pitagora a Lombroso? Usano tutti le 
stesse parole, perché la natura, contro cui l’uomo ha pur sempre lottato, espri- 
ma nella donna il suo pieno potere. Solo schiava della natura, la donna sarà 
schiava dei bisogni dell’uomo; ma dovrà sentirsi schiava della natura per ac- 
cettare di essere schiava dell’uomo; dovrà sentirla ostile e nemica, per esserne 
prigioniera. E il dio della Genesi lo aveva certo capito quando lanciava il suo 
doppio messaggio: generare la vita — da lui stesso creata come il massimo 
bene — sarà una condanna che la donna deve espiare se dovrà essere « soggetta 
al potere del maschio che la dominerà». 

Ma il fatto che l’uomo abbia avuto bisogno della parola di Dio per confer- 
mare il proprio potere dice qualcosa sull’incertezza di questo potere, che non 
doveva essere poi cosf «naturale» se occorreva la conferma della legge divina 
per legittimarlo. O la disparità naturale tra l’uomo e la donna era tanto pe- 
sante da spingere l’uomo a inventare la maledizione di Dio per dare un senso 
alla donna e alla sua sudditanza? Ma allora, perché lo sforzo che, da millenni, 
gli uomini fanno per giustificare il loro dominio e legittimare la disparità, 
se la disparità è già naturale? 

Questa insistenza nel definire i confini che la natura ha imposto alla donna 
farebbe piuttosto pensare a un conflitto perenne, in cui l’uomo continua ad 
affermare la sua superiorità naturale (fisica, morale, intellettuale, spirituale) 
su una donna soggetta — che tace, ma tiene un potere sottile che non ha biso- 
gno di essere espresso. Se questa superiorità fosse stata cosi naturale, l’uomo 
non avrebbe tanto parlato, non sarebbe stato costretto a definire i modi in 
cui è superiore. Evidentemente c’era qualcosa che doveva smentirlo: la donna 
e il bisogno che l’uomo aveva di lei, pari a quello che la donna aveva di lui. 

questa reciproca necessità che continua, nei secoli, a proporre il problema 
negli stessi identici termini: è questa reciproca necessità che è naturale e che 
ripropone la donna - invalidata, subordinata, compressa — come un soggetto 
che continua a rinascere per essere rioggettivato nel dominio. 

Subordinata e vinta, la donna conserva questo carattere ineliminabile di 
necessità e l’uomo stesso ha bisogno di elevarla a soggetto, nel momento in 
cui la abbassa e la umilia a complemento dei propri bisogni. A mano a mano 
che questi bisogni si individualizzano, passando dal rapporto puramente car- 
nale e contrattuale alle esigenze più globali di una soggettività che si va diffe- 
renziando dal gruppo, è l’uomo che - nel mondo di valori che via via produce 
e da cui è insieme prodotto - cerca una complementarità, da lui stesso respinta 
non appena questa comprometta il suo sicuro potere. Dal matrimonio com- 
binato e imposto in base alla tutela del patrimonio — cosf come si presenta 
a grandi linee il rapporto uomo-donna fino alla fine del medioevo — all’in- 
contro amoroso spontaneo e reciprocamente consensuale che caratterizza il rap- 
porto erotico «moderno», è l’uomo che si eleva elevando la donna, mentre 
essa continua a rappresentare l’adeguata risposta ai suoi bisogni, che vanno 
mutando con il mutare dei valori e della vita sociale. Consensualità, amore 
spirituale, amore cortese, ardore impetuoso, amore romantico, amore passione, 
complementarità resteranno all’interno di questi bisogni, dato che è l’uomo, 
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condizionato dalla cultura e dalle strutture di potere che vanno mutando, che 
continua a creare l'ideale di donna corrispondente ai nuovi valori, alla nuo- 
va cultura e alle nuove strutture di potere: madre sublimata e asessuata nella 
visione cristiana, donna angelicata e idealizzata dalle voci del dolce stil novo, 
riportata all’opulenza della carne nel Rinascimento, viene risublimata nella psi- 
cologizzazione del dramma romantico. La donna tace ancora: abbraccia e con- 
sola o schernisce e maledisce, ma non parla di sé e non lotta. Qualche voce 
isolata o qualche destino diverso non bastano a mutare la storia: la donna con- 
tinua a rispondere ad una qualità che continua a mutare, di bisogni noti suoi, 
diventando ogni volta diversa, ma sempre identica all’immagine che viene in- 
ventata. La gamma di possibilità all’interno di questa invenzione allarga o 
riduce lo spazio, ma non dipende da lei, anche se lei continua ad esistere e a 
rappresentare il polo di una contraddizione che non si può facilmente sanare. 

L'insistenza costante nel definire i confini naturali entro i quali la donna 
deve giocare il suo ruolo è il segno più esplicito di questo continuo conflitto 
che l’uomo cerca di esorcizzare attraverso il dominio, senza arrivare a risolver- 
lo: perché risolvere questo conflitto, conservando il dominio, significherebbe 
per l’uomo oggettivarsi al livello di chi è stato da lui oggettivato. Il bisogno 
che l’uomo ha della donna — pari a quello che la donna ha dell’uomo - determi- 
na l'evolversi della qualità di questo conflitto, che non può che risolversi in un 
rapporto tra uguali. La lenta evoluzione di questo rapporto, che segue il na- 
scere dei nuovi concetti borghesi di uguaglianza e di parità formale, non può 
che approdare a un’uguaglianza e a una parità reali, come unica garanzia per 
l’uomo di una reciprocità umana con la donna e con gli altri uomini: l’uma- 
nità dell’uomo non ancora raggiunta si misurerà nella sua capacità di vivere 
un rapporto naturale con lei come «uguale», come espressione della sua capa- 
cità di vivere con la natura, con l’altro, con se stesso. È dunque lo stesso bi- 
sogno dell’uomo che, seguendo l'evoluzione della sua storia, via via si arricchi- 
sce di nuovi elementi fino ad esigere una donna diversa, che gli sia compagna 
e uguale; ma è questo bisogno che insieme si scontra con il timore di perdere 
il proprio potere, si che l’uomo si trova ad oscillare tra ciò che vuole e non 
vuole. In questo senso, la natura di cui è schiava la donna lo rassicura ogni 
volta di questo potere e ogni volta gli serve a riportare il conflitto sotto con- 
trollo, riseparando ciò che, per i suoi stessi bisogni, si sta avvicinando. 

Ma il carattere di reciproca necessità che produce il conflitto può diventare 
un'arma in mano alla donna. Come la natura — assoggettata ai disegni del- 
l’uomo - si vendica liberandosi dalle costrizioni che questi le impone, la donna, 
nella cattività, elabora tecniche di difesa e di attacco, rivendicando la propria 
esistenza come essere umano, o strumentalizzando a proprio favore la situa- 
zione in cui si trova costretta. Sono queste difese ad alimentare il conflitto 
tra due poli, perennemente oscillanti tra la reciproca necessità naturale e la 
sopraffazione dell’uno sull’altra imposta come natura. Anche se questo con- 
flitto varierà secondo il variare del valore dato alla «natura» e della misura in 
cui la donna vi si potrà riconoscere e identificare, l’uomo si trova ad avere 
a che fare con un inferiore che non gli è compagno e che, come in tutte le 
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condizioni di subalternità, cercherà di trarre dal proprio padrone il maggiore 
profitto. 

La madre sarà spesso una figlia incapace, che tramuterà l'autonomia di 
cui è stata privata in una dipendenza pesante per l’uomo; la tutela che l’ha 
invalidata e che ha creato la sua infermità produrrà un’infante che giocherà 
sulla sua menomazione per trarne vantaggio; l’incorporazione di passività e 
debolezza, definite come sua essenziale natura, creerà un’inferiore che reagirà 
alla propria impotenza con il ricatto e la tirannia; il potere che può esercitare 
solo nella casa e sui figli diventerà una morsa in cui tutti saranno stritolati e 
fagocitati; la fedeltà che si esige solo da lei la renderà capricciosa, astuta e bu- 
giarda; la bellezza, enfatizzata come sua dote primaria, sarà la vendetta e il 
suo potere sull’uomo: il suo corpo ne sarà lo strumento e il sesso ricongiun- 
gerà vittima e carnefice in un gioco in cui non si sa chi sia il vincitore. Ma serva 
docile e soggetta, cortigiana intrigante o prostituta, amante crudele e diabo- 
lica, che accetti o si illuda di irridere alle regole del gioco, la donna resta de- 
finita all’interno di queste regole dove il suo posto - qualunque esso sia — è 
già stato segnato in funzione dell’uomo. Se lo dominerà attraverso il proprio 
corpo, è pur sempre attraverso il piacere che questo dà all'uomo che riuscirà 
a dominarlo; e se lo schernisce e lo sfrutta, è a prezzo della propria identità, 
della propria mercificazione e degradazione che riesce ad attuare il dominio. 
Non avendo il diritto di essere umana, la donna può essere solo o subumana 
o disumana. È 

Educata a non pensare, la donna è definita stupida per natura; stimolata 
ad essere bella per il piacere dell’uomo, è ritenuta, per natura, frivola e ses- 
sualmente insaziabile; impedita a partecipare e a incidere sulla realtà sociale, 
le si rinfacciano le sue naturali inabilità e impotenza. Prigioniera dei limiti 
fabbricati per lei, non può che essere naturalmente limitata. Accettazione e 
adattamento al suo ruolo secondo natura producono, dunque, un «negativo» 
naturale, ma anche il rifiuto e la ribellione fanno parte della stessa natura, 
nel momento in cui — ritenuti innaturali — sono stigmatizzati e perseguiti co- 
me espressione di una anomalia e non di una soggettività che tenta di espri- 
mersi. La trappola in cui la donna si trova rinchiusa allarga gradualmente le 
maglie, ma ogni nuovo elemento ricade all’interno della natura di cui è pri- 
gioniera, aumentando l’impalcatura che copre la diversità originaria — usata 
ormai come occasione per contenere il conflitto. 

Quando non sono le tradizioni o le religioni, è la legge a precisare alla don- 
na cos'è la sua natura; quando non sono le leggi sono i costumi ad imporle 
una condotta secondo la sua natura, si che la funzione più esplicita della 
cultura è stata, per secoli, quella di allargare o restringere artificialmente i 
confini di questa natura, senza mai affrontare il problema centrale della di- 
versità naturale, utilizzata soltanto in vista del dominio. Tutela e protezione 
possono essere state misure atte a compensare questa diversità originaria di 
funzioni e di ruoli, ma si sono tradotte in una menomazione quando il valore 
di queste funzioni e di questi ruoli è stato definito diverso, si che la diversità 
naturale è andata man mano crescendo, allargando il solco tracciato dal colpo 
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d’ascia del mito. Uniti ed estranei, necessari l’uno all’altro ma appartenenti 
a due mondi separati, l’uomo e la donna continuano per secoli a tentare di 
conciliare questo conflitto che, pur evolvendosi con l'evolversi dei valori e 
della vita sociale, continua a proporsi negli stessi identici termini, fino a quan- 
do lo stesso evolversi dei valori e della vita sociale porterà la donna a pren- 
dere chiara coscienza della sua condizione e a cominciare a lottare. 


3. L’asimmetria (1+1=1). 


Questo processo di invenzione della naturalità della subordinazione non 
sarà utilizzato solo per assoggettare la donna. La diversità naturale rappre- 
sentata da altri elementi — colore della pelle, razza, tradizioni e usanze di- 
verse da quelle del dominatore, povertà e miseria del dominato — verrà mani- 
polata dall'uomo per sottomettere l’uomo, attraverso lo stesso processo. Il suc- 
cesso ottenuto nella subordinazione della donna sulla base della diversità na- 
turale sembra aver dato l’avvio ad una tecnica del dominio utilizzata, nei se- 
coli, in tutti i settori. Se il rapporto tra l’uomo e la donna è il primo rapporto 
naturale, esso è anche stato la prima contraddizione della natura affrontata 
e risolta in termini di potere, matrice quindi di ogni altra divisione utilizzata 
ai fini del dominio. 

Questo può dire qualcosa sul significato sociale dell’asimmetria di potere 
nel rapporto tra l’uomo e la donna. La vita associata degli uomini sembra 
fondarsi su una subordinazione, funzionale all’organizzarsi dei gruppi sociali. 
La prima parola non potrebbe essere stata la definizione dell’Altro (era da 
Adamo che, secondo la Genesi, la donna doveva prendere il «nome»), un altro 
cosi diverso dall'uomo da essere confuso con la natura e la terra, ma cost simile 
a lui da essergli necessario? Definirlo poteva essere un modo di fare chiarezza 
nell’oscura vicenda dell’identificazione della donna nella natura nemica. Po- 
teva essere un modo di farsela amica, riconoscendola simile a sé. «Non è bene 
che l’uomo sia solo; facciamogli un aiuto simile a lui» (Genesi). Ma questo 
«simile» non ha chiarito le cose, perché se stabilisce la distanza tra donna e 
natura, conferma anche quella tra l’uomo e la donna, indispensabile forse alla 
prima coesione dei gruppi sociali. Impegnata a garantire la vita (Adamo l’a- 
veva chiamata Eva per questo), forse la donna neppure avvertiva ciò che l’uo- 
mo intendeva con quella definizione, e quando ha capito che «simile» non sta 
per «uguale», era già troppo tardi, perché il «simile» era ormai diventato «in- 
feriore ». E se, semplicemente, la donna avesse avuto altro da fare che inventare 
e trasmettere 1 messaggi di Dio o ascoltare la voce della ragione? Forse in 
questo potrebbe consistere ciò che diventerà la sua «inferiorità originaria»: 
nel fatto di essere totalmente legata alla vita, si da portarne nel corpo il peso 
e la responsabilità, credendo che l’uomo intanto cacciasse e la difendesse da 
tutti i pericoli, e non indugiasse a cercare definizioni, nomi e messaggi. 

L’astrazione, il concetto, il superamento di sé necessario all’azione presup- 
pongono un margine di libertà indispensabile al dubbio. La donna può es- 
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sere stata piena della certezza della sua funzione, che è una funzione del 
corpo, di tutta se stessa e non di un suo gesto isolato; funzione che la assorbe 
in maniera totale e non ammette perplessità soggettive, perché procede da 
sé, autonoma e immutabile. Questo legame concreto con la continuità della 
vita sarà determinante nella creazione di una natura-cultura ancorata a queste 
certezze che, insieme, garantiscono all'uomo di avere qualcosa su cui confron- 
tarsi per continuare a procedere. Ma senza questa certezza — che lo conser- 
va ancorato alla natura e alla vita — si sarebbe avventurato nel regno del 
dubbio e della ragione? L'uomo ha sempre bisogno di questo confronto che 
può confermarlo o smentirlo, perché la donna, nel suo concreto legame con 
la natura, la vita e la morte, nel suo contenere in sé il passato in una di- 
mensione proiettata verso una vita futura, continua a rappresentare il signi- 
ficato essenziale di ogni ricerca. Lo spirito, di cui l’uomo si è fatto padrone 
relegando la donna nell’immanenza, è frutto di un’incertezza che cerca nel 
mondo la propria giustificazione. La donna potrebbe avere oscuramente sen- 
tito di essere di per sé Da — almeno fino a quando garantire la vita 
rappresentava un valore sociale. E questa certezza che la rende capace di esse- 
‘ re madre del figlio e dell’uomo, ed è questa certezza che potrebbe spiegare 
i secoli di accettazione e silenzio, di una donna che trova nella propria funzione 
una certa pienezza. Ma questa certezza, da cui l’uomo attinge vita e confronto, 
diventa pura immanenza nel momento in cui è separata e invalidata in una 
sfera che non ammette legami di reciproca necessità, come si trattasse di un 
mondo diverso di cui si può Patlate a distanza, inventandone la natura più 
adatta a farlo tacere. 

Che questa separazione sia un’invenzione creata dalla cultura per facili- 
tare i rapporti sociali, è chiaro da ciò che sostengono i padri di questa cultura. 
Quando, ad esempio, Platone parla di «ciò che inclina alla modestia, alla sag- 
gezza e alla temperanza», precisa che si deve «presentarlo come appartenente 
al genere femminile», e quando Aristotele sostiene che «l’uomo è per natura 
superiore e la donna inferiore, l’uno comanda e l’altra è comandata», prose- 
gue affermando che «è necessario che fra tutti gli uomini sia in questo modo», 
cosf come, più tardi, Malthus dirà che «si è deciso di far ricadere la parte 
maggiore di responsabilità dove era più chiara la prova della trasgressione». 
Si tratta dunque di un’opportunità sociale di codificare i termini che possano 
facilitare il dominio, nel senso che le cose sono certimente più semplici se 
uno comanda e l’altro obbedisce, anche se accade che l’uno si aliena e l’altro 
sparisce nella sopraffazione. Ma se questa sopraffazione risponde ad un cri- 
terio di necessità (e può essere stata facilmente attuata su una donna saturata 
dalla pienezza della sua funzione), ciò significa anche che la subordinazione 
è risultata, fin dall'inizio, fisiologica al corpo sociale che, per organizzarsi, ha 
avuto bisogno di stabilire gli spazi e i confini dei ruoli e dei loro valori. Che 
questo processo fisiologico all’organizzarsi del corpo sociale abbia poi prodotto 
una patologia — la donna inferiore, incapace, impotente, disadatta al mondo 
dell’uomo - in ciò consiste l’erosione della cultura, che ha creato una natura 
monca e amputata, corrispondente allo spazio ridotto che le viene concesso. 
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L’asimmetria di potere fra l’uomo e la donna si configura, di fatto, come 
una misura politica che passa attraverso regole e norme, atte a sancire lo stato 
di tutela in cui la donna deve restare. Che si tratti di norme religiose o giuri- 
diche, non fa differenza se esse risultano invalicabili, fondandosi entrambe 
su un’invalidità che non può venire discussa. Che sia san Paolo a dire: «La 
donna impari in silenzio con ogni sottomissione... voglio che se ne stia tran- 
quilla», perché ritenuta colpevole di essere stata sedotta; o che sia la legge 
a non riconoscerle una figura giuridica perché incapace di rappresentare se 
stessa, la conclusione non può che portare all’affermazione di Sofocle: « Alla 
donna il silenzio reca grazia» che, con un solo giudizio, priva la donna della 
parola e, insieme, stabilisce il valore di questo silenzio per l’uomo e per la 
realtà sociale. 

Le norme che hanno via via definito termini e legittimità della subordi- 
nazione si fondano tutte sul principio della tutela, fonte di un’invalidazione 
giuridica preceduta, comunque, da un giudizio di valore estraneo alle leggi e 
che le leggi servono solo a sancire: la donna è inferiore e deve restare soggetta, 
da cui si deduce la necessità di stabilire per legge la misura e i limiti della 
sua soggezione. Questo spiega il fatto che quando la legge riconosce maggiori 
diritti alla donna, le tradizioni o i costumi ricordano la sua natura «inferiore», 
riportandola al punto da cui era partita. Di fatto, la donna - salvo casi rarissi- 
mi — è considerata nei secoli giuridicamente un «minore» (il che non può 
non aver influito sull’evoluzione della sua psicologia), minore che passa dalla 
tutela del padre a quella del marito e dei figli, senza avere una voce e un diritto 
riconosciuti. L’elemento determinante di questa tutela sarà il patrimonio che 
si trasferisce — insieme con lei — da un gruppo familiare ad un altro e che deve 
restare all’interno del clan: nuclei patrimoniali ben definiti, il cui interesse 
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viene subordinata. 

Le società a diritto materno tollerano libertà e promiscuità di rapporti: 
castità prematrimoniale e fedeltà sono raramente imposte alla donna. La pro- 
creazione è un valore sociale che vale per sé, in un mondo in cui la sopravvi- 
venza precaria è affidata al numero di nuovi nati. La vita è cosi vicina alla 
minaccia e alla morte che ogni nascita è garanzia di sopravvivenza. È quan- 
do la vita si fa più sicura e si stabilisce la proprietà come bene da trasmette- 
re, che la donna — diventata veicolo di trasmissione di beni attraverso il figlio 
che nasce — diventa essa stessa un «bene» che si compra e si vende. Questo 
comporta una tutela e un insieme di regole che le impediscano di confondere 
la legittimità degli eredi: è da qui che nasce il corpo di norme giuridiche che 
stabiliscono la misura di questa tutela e il grado di autonomia consentita alla 
donna. 

Per gli Arabi, il Corano è esplicito: «Gli uomini sono superiori alla donna 
sia mediante le qualità con cui Dio ha manifestato la loro prevalenza, sia per- 
ché sono loro a dotare le donne»; e le musulmane saranno velate, rinchiuse, 
subordinate, disprezzate come un «campo» per i piaceri dell’uomo, che non 
può avere né voce né diritti. Presso gli Ebrei dell’epoca biblica, i patriarchi 
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praticano la poligamia, possono ripudiare la donna a piacimento, esigono la 
verginità della sposa, l’adultera viene lapidata, la sterilità è motivo di sicuro 
ripudio, alla morte del marito la vedova deve Sposarne il fratello: la donna 
è un accessorio che si può prendere o lasciare impunemente. In Grecia è 
sottomessa a un tutore, padre o marito; il marito può ripudiarla e cederla ad 
altri, l'eredità passa ai figli maschi, ma la legge le assicura che, in caso di ri- 
pudio, la dote venga restituita alla famiglia di origine, sotto la cui tutela la 
donna rientra. Demostene riassume in poche parole la condizione della donna 
greca, parlando del grado di perfezione cui era giunta la divisione del lavoro 
nella codificazione delle diverse qualità di bisogni dell’uomo, cui donne di- 
verse erano deputate a rispondere: «Abbiamo le etere per i piaceri dello spi- 
rito, le concubine per quelli dei sensi e la moglie per darci dei figli». A Roma, 
la donna acquista qualche diritto attraverso il conflitto tra Stato e famiglia: 
lo Stato ne diventa il nuovo tutore e garante — arbitro delle questioni che ri- 
guardano vita familiare, ripudio, divorzio — ma, pur ampliando la gamma di 
possibilità di presenza della donna nella vita pubblica, ne conserva l’integra- 
zione all’interno del ruolo di moglie e di madre. Invocando la debolezza del 
suo sesso, di fatto lo Stato impedisce alla donna di agire e di esercitare il suo 
peso nella dimensione pubblica, di cui apparentemente le schiude le porte. 
È ciò che fa dire a Simone de Beauvoir: «La romana della decadenza era il 
tipo della pseudo- -emancipata, che possiede solo una vuota libertà in un tg 
dove gli uomini sono e rimangono i padroni assoluti: era libera ‘‘per niente” 
Il cristianesimo, nell’apparente rivalutazione della donna, considerata alla si 
di tutti gli oppressi cui la parola del Vangelo si rivolge, continua a sancirne 
lo stato di sottomissione: da un lato, la donna resta l’origine della caduta e 
la fonte del peccato; dall’altro, caduta e peccato saranno riscattati nel culto 
di Maria che, tuttavia, è vergine, immacolata e senza peccato. La carne che 
la donna rappresenta agli occhi del cristiano non viene riscattata da questo 
culto, se Maria, vergine e madre senza macchia, è cosî priva di corpo da essere 
assunta in cielo. Il suo culto può dunque offrire un’identificazione alla madre 
addolorata, ma non alla donna, dato che il cristianesimo conferma il suo stato 
di dipendenza, limitandosi a darne un valore e un significato spirituali. Nel 
medioevo, le invasioni barbariche comportano, con il rilassamento dei costumi 
propri della decadenza, una mitigazione del diritto romano attraverso l’inne- 
sto di nuovi elementi del diritto germanico, più tollerante riguardo alla donna: 
in mancanza di eredi, la donna eredita i beni, sempre tuttavia all’interno di 
una tutela dell’uomo che ne diventa amministratore e tutore. Quanto maggio- 
ri saranno questi beni, tanto più rigorosa sarà la tutela, sf che la donna più 
libera dal dominio dell’uomo risulterà quella schiava della miseria: la mise- 
ria accomuna l’uomo e la donna nello stesso destino, anche se, all’interno di 
questo destino comune, la donna sarà oggetto della violenza dell'uomo, pro- 
dotta dalla stessa miseria. 

Salvo casi eccezionali, che del resto confermano pienamente la regola — l’E- 
gitto, dove la donna è più libera ed ha una figura sociale, essendo la proprietà 
centralizzata nelle mani del re e delle caste superiori; Sparta, fondata su un 
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regime di proprietà comunitaria, in cui la donna è educata alla pari dell’uomo - 
la figura giuridica della donna segue il destino della proprietà e della famiglia 
che ne è garante: proprietà — fra l’altro — dell’uomo, non può esistere giuri- 
dicamente che come oggetto di tutela, di transazione e di contratto, essendo 
principalmente veicolo di trasmissione e di trasferimento di beni. 

Diritto canonico, diritto romano, diritto germanico -- che considerano, se 
pur a gradi diversi, la donna un’incapace minorata, da tutelare — influenze- 
ranno l’istituzione dei codici europei. Attraverso i codici si stabilisce e si san- 
cisce il ruolo concreto, istituzionale, socialmente riconosciuto alla donna, ma 
il dovere di non esistere come figura sociale continua a sovrastare ogni diritto. 
Unico vantaggio che la donna ricava è un riconoscimento di «irresponsabilità » 
che deriva dal suo essere, per definizione, «minore ». La tutela di cui è oggetto 
la renderà gradualmente sempre più fragile e impotente, si che l’uomo — dal- 
l’alto della giustizia e dell’equanimità delle sue leggi -— arriverà a non ricono- 
scerle la piena responsabilità dei suoi reati e domanderà per lei una pena ri- 
dotta, invocandone lo stato di inferiorità e di debilità naturali. 

L’asimmetria di potere tra l’uomo e la donna non è dunque un processo 
secondo natura: leggi, codici, norme l’hanno «presentata» - come direbbe Pla- 
tone — e stabilita per diritto, negando alla donna una figura giuridica, sf che si 
potesse facilmente dedurre che l’unica figura giuridica è rappresentata dall’uo- 
mo. In questo modo è stata possibile un'operazione matematica ritenuta abi- 
tualmente sbagliata: un uomo più una donna ha prodotto, per secoli, un uomo. 


4. Il diritto. 


Se le donne lavorassero nei campi degli uo- 
mini... verrebbe raddoppiata la cifra dei lavo- 
ratori e quindi di tanto diminuirebbe il valore 
del lavoro (Moebius). 


Per secoli la donna ha taciuto e l’uomo ha parlato per lei. Per secoli vive 
e parla tra sé, all’interno delle mura di casa, dove lavora, partorisce, allatta, 
cresce i figli, ride, piange, assicura un rifugio, un riparo per l’uomo - che 
lavora, fa la guerra, uccide, scrive poemi, dipinge affreschi, inventa nuovi stru- 
menti per facilitare la vita: e le dà protezione. Una protezione che la rinchiude 
nella prigione, ma di cui forse non ha coscienza, finché il mondo di cui l’uomo 
fa parte non è qualitativamente tanto diverso da lei e finché crescere i figli 
è un valore sociale in cui può riconoscersi e da cui può trarre compensi: il 
potere sulla casa, sui figli e, talvolta, sull'uomo, per la parte di sé che egli 
destina a casa e famiglia. Unica alternativa è il potere su/ corpo dell’uomo, 
che le proviene dal dominio profondo che può esercitare attraverso il deside- 
rio e il bisogno che questi ha di lei: ma è un dominio che resta sempre all’in- 
terno dello spazio a lei consentito e non oltrepassa i confini del suo corpo 0 
quelli di casa. 

Saranno due avvenimenti — di natura diversa, se pur intrecciati tra loro — 
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a dare l'avvio ad una nuova realtà e ad una nuova coscienza, aprendo lo sbocco 
ad un inizio d’azione, spartiacque tra un tempo sempre uguale a se stesso 
e una storia in cui la donna comincia a parlare e ad agire: da un lato, la nascita 
dell'individuo come entità separata dal gruppo e l’affermarsi dei concetti di 
uguaglianza tra gli uomini e, dall’altro — più tardi — la nascita dell’era indu- 
striale. Questi avvenimenti saranno determinanti e, insieme, espressione del 
formarsi di una nuova coscienza, ed è solo dall’affiorare di questa nuova co- 
scienza che si può parlare della donna come problema, perché per la prima volta 
comincia in lei a prendere forma — su basi concrete che vanno mutando — la 
consapevolezza della sua condizione. 

Finché erano gli uomini a parlare di lei, l’immagine che ne costruivano 
non era reale: era un fantasma che corrispondeva ai bisogni dell’uomo e non 
poteva averne di propri, giacché i fantasmi sono solo l’oggetto del pensiero 
dell’altro. Ma finché non aveva una voce o non parlava più forte di chi parlava 
per lei - con le complicità e le impotenze contenute in questo silenzio — la 
donna esisteva solo nel quadro delle parole che le rimandavano l’immagine 
di quello che era, attraverso l’immagine di quello che doveva essere. Per arri- 
vare a questa nuova coscienza doveva accadere qualcosa che togliesse alla don- 
na la sua originaria certezza e che la buttasse, alla pari dell’uomo, in una si- 
tuazione precaria in cui la certezza della propria funzione, separata e isolata 
dal resto del mondo che procedeva e mutava, cominciasse a venire discussa. 

Da un lato, i principî di uguaglianza tra tutti gli uomini proclamati dalla 
rivoluzione francese e la concretezza delle necessità che avevano portato a que- 
sti principî, dall'altro la nascita dell’era industriale, producono - in modo di- 
verso — la stessa incertezza. 

La donna incomincia a scoprire che, se si deve essere uguali, lei ha qual- 
cosa da dire su quest’uguaglianza, perché se c'è un «disuguale» da sempre, 
quel disuguale è lei. Già quando, dal Rinascimento al secolo della ragione, 
cominciava ad affiorare il «soggetto» e si andavano affinando le esigenze del- 
l'individuo, la donna cercava un modo di esprimere la sua soggettività. Ma 
l’unico modo di svilupparla — oltre il dominio sessuale sull'uomo - era gareg- 
giare con lui sul terreno dell’intelligenza: in Italia e in Francia donne istruite 
sono centro, in corti e salotti, di una cultura di cui la donna si fa promotrice. 
Ma restano fatti isolati: d'élite; eccezioni che hanno usato il loro potere di 
classe per inserirsi in una cultura che resta immutata, e per influire obligua- 
mente, come Simone de Beauvoir suggerisce, sull’uomo che ha in mano il pote- 
re. Questi casi parlano dei privilegi di cui godevano le donne vicine ai «po- 
tenti», ma non possono dare la misura di ciò che stava mutando. È con la 
rivoluzione francese, cui le donne partecipano in prima persona, che questo 
uguale tra uguali può provocare un atteggiamento diverso, perché parte da 
una necessità materiale che accomuna la massa. Che nel 1789 venga proposta, 
a Parigi, la «Dichiarazione dei diritti della donna» — che naufragherà insieme 
alla libertà, all’uguaglianza e alla fraternità proclamate — è un segno impor- 
tante perché fa sentire la donna presente con le proprie esigenze di cittadino 
uguale fra gli altri. Anche se il riconoscimento di diritti civili e non politici 
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sfocerà nella costituzione del diritto napoleonico che ripristina l'autorità asso- 
luta del marito sulla comunità familiare, la proposta di una carta dei diritti 
della donna, separata da quella dei diritti dell’uomo, significa che la donna 
riconosce da sé il carattere specifico e particolare della propria oppressione, 
ed è lei stessa a proporla come problema diverso, ma ugualmente inserito nella 
lotta per la conquista dei diritti di chi prima non aveva una voce. 

La nascita dell’era industriale e della nuova logica economica, che imprime 
un carattere diverso al lavoro dell’uomo in quanto produttore di merci, sarà 
poi determinante nello sviluppo di questa coscienza: necessaria alla nuova or- 
ganizzazione del lavoro e da questa totalmente separata per la natura diversa 
delle sue attività quotidiane, la donna vede passare in subordine la propria 
funzione essenziale, subordine che non può non incrinare la sua originaria 
certezza. Fare figli non basta a giustificare la propria esistenza: da un lato, 
diventa una parte — inevitabile data l’inevitabilità della maternità — che però 
non è più sufficiente, di fronte alla necessità di venir inglobata nel mercato 
del lavoro; e, dall’altro, viene svuotato di ogni valore sociale, nel momento 
in cui l’unico valore socialmente riconosciuto è il lavoro produttivo. Questa 
nuova realtà propone alla donna un esame concreto della sua situazione: espro- 
priata di una soggettività mai posseduta nel rapporto con l’uomo e col mondo, 
via via sempre più separata dall'uomo e dal mondo per il mutare del contesto 
economico e sociale, si trova ora espropriata da uno sfruttamento nuovo che 
utilizza la sua inferiorità per sottopagarla rispetto all’uomo, come se la sua 
prestazione — a pari lavoro — fosse diversa. È in questo momento che la donna 
comincia a organizzare la lotta per la conquista di diritti mai posseduti. 

Ma questo comporta un riconfondersi della situazione, poiché il diritto so- 
ciale, cui la donna esige di accedere, passa anche attraverso il diritto individuale 
nel rapporto con l’uomo. L'uomo, condizionato da una cultura che ha millenni 
di storia e via via espropriato dalla nuova organizzazione del lavoro, sempre 
più domanda alla donna riparo e rifugio: ma il rifugio che la donna può offrire 
diventa sempre più amaro. Dalla metà del x1x secolo, la donna si trova impe- 
gnata su un duplice fronte: la conquista di una parità di diritti sul lavoro e 
nella vita sociale, e la conquista di un’uguaglianza di diritti nel rapporto con 
l’uomo. 

E tuttavia, il nascere dell’era borghese si fonda sul rafforzamento dei vin- 
coli della famiglia e su una delega all’uomo di vegliare a che la donna non va- 
lichi i confini della tutela e della sottomissione. Quanto più la storia si evolve 
e la donna si emancipa sul piano dei diritti, tanto più si esplicita la delega 
all’uomo di questo controllo. Di fronte alla minaccia rappresentata da una 
donna che incomincia a lottare per il riconoscimento della propria esistenza 
e dei propri bisogni, la famiglia, nucleo portante della borghesia in ascesa, 
deve rafforzarsi attraverso l’accentuarsi del potere dell’uomo, che inasprisce 
la sua posizione e si difende restringendo gli spazi di autonomia della donna. 
L'etica del protestantesimo servirà, cosî, tanto a rafforzare la famiglia con- 
trollando la donna, quanto a sostenere e aiutare lo sviluppo del capitale, alla 
cui logica l’umanità deve venire soggetta. 
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Ma lo sviluppo del capitale comporta l’aprirsi dello spazio sociale alla don- 
na attraverso il suo ingresso nella produzione e proletarie e borghesi hanno 
modo di verificare — pur se a livelli diversi — ciò che è la loro condizione reale. 

Dalla seconda metà dell'Ottocento la donna della classe subalterna entra 
massicciamente nel mercato del lavoro. Il processo di industrializzazione sel- 
vaggia le apre le porte dello sfruttamento organizzato (mettendola alla pari 
dell’uomo), ma produce, insieme, la consapevolezza sia di questo sfruttamento, 
sia della forza della classe sfruttata che comincia anch’essa a darsi un’organiz- 
zazione. L'ingresso nel mondo del lavoro accelera — nella donna — la consape- 
volezza della sua condizione, priva com'è di servizi sociali e di assistenza che 
possano aiutarla nell’espletarè la sua doppia funzione: i figli e il lavoro. Lo 
Stato, che si va strutturando come garante dello sviluppo del capitale, comin- 
cia a strutturare le sue istituzioni e ad assumere su di sé il problema della tu- 
tela e dell'educazione dei figli: nel momento in cui è necessario che la donna 
lavori fuori di casa, si dà l'avvio ad un insieme di misure istituzionali (scuole, 
asili) che dovrebbero aiutarla, ma che insieme lentamente la espropriano di 
parte di quella funzione essenziale, motivo dell’originaria invalidazione. Len- 
tissimo avvio, se a tutt'oggi si sta ancora lottando per ottenere i servizi neces- 
sari a questi bisogni, ma che dà la misura di uno spostamento nei confronti 
di questa «tutela», non pit intesa come fatto individuale della donna e della 
famiglia, ma di diretta pertinenza di uno Stato che ha bisogno di un articolato 
apparato di controllo per organizzare, attraverso le diverse istituzioni, il corpo 
sociale. In pratica, le donne proletarie si trovano espropriate dell’aspetto edu- 
cativo della loro funzione di madri da uno Stato che dichiara di assumere su 
di sé queste incombenze, ma insieme — dato che esso non riesce a rispondere 
ai loro concreti bisogni — si trovano a portare a proprie spese e a spese dei figli 
il peso della svalutazione di questa loro funzione. 

Sono dunque le esigenze della produzione ad inglobare la donna nel mer- 
cato del lavoro, scardinando l’originaria certezza sull’unicità della sua funzione 
e sono queste stesse esigenze a produrre le prime contraddizioni fondate sul 
pregiudizio, abilmente mantenuto, dell’inferiorità della donna: discrimina- 
zione, a pari lavoro, dei salari tra uomini e donne, quindi stimolo alla rivolta 
delle donne sottopagate. Una nuova coscienza politica si va formando tra le 
classi subalterne, ma anche tra le donne. 

La donna borghese, che non è spinta al lavoro dalla necessità materiale, 
si ribella per altra via allo stato di sottomissione: pretende l’accesso all’istru- 
zione, il suffragio e il riconoscimento dei propri diritti in quanto persona. 
Non avendo altro spazio - fisico e psicologico — che i figli, la casa, l’amore 
dell’uomo, vede gradualmente svuotare di contenuti e significati la propria 
funzione. «Il lavoro domestico della donna scomparve al cospetto del lavoro 
produttivo dell’uomo: questo era tutto, quello, invece, un’aggiunta insigni- 
ficante» (Engels). II rifugio che offre, all’interno di questo involucro che di- 
venta più rigido e spesso quanto più si va svuotando, comincia a diventare, 
per tutti, una trappola: il guerriero non sempre trova il riposo invocato da 
Nietzsche. L'uomo, mediatore tra la realtà e la donna ancora chiusa tra le 


93 Donna 


mura di casa, rappresenta per lei l’unica presa sul mondo, ma si tratta di un 
mondo che ormai non le riconosce più alcuna funzione sociale perché si muo- 
ve su un registro diverso. In questo senso, l’uomo diventa bersaglio inevitabile 
della sua aggressione, segno di un’impotenza che non trova modo di esprimersi 
se non attaccando ciò che, volontariamente o involontariamente, rappresenta 
ai suoi occhi la realtà e il potere — trait d’union concreto con la realtà e il potere. 
Pianti, ricatti, angherie, seduzioni, violenze verbali, isterismi, strumentalizza- 
zioni sono le armi del debole che non sa trovare altri appigli, altri modi di 
incidere su un masso di pietra che lasciare i segni dei graffi: perché, dentro 
le mura invalicabili della famiglia borghese, l’uomo rappresenta ancora per 
la donna il suo solo confronto, la sola misura di ciò che è, di ciò che fa, di ciò 
che vuole. In una società che si va organizzando in funzione della produzione 
e del profitto come unico «valore», la maternità va via via perdendo quello di 
riproduzione di un bene sociale e la donna borghese si trova svuotata anche 
di questa funzione, senza avere in cambio alcun legame con il mondo, che 
continua a passare attraverso il filtro rappresentato dall’uomo. 

Proletaria e borghese — spinte da esigenze materiali diverse — si trovano 
ad acquisire man mano la stessa coscienza, perché se ciò che è diventata la 
loro natura è il prodotto della cultura, questa cultura gioca su tutti i livelli: 
quello sociale, che impedisce alla donna di partecipare a pieno diritto alla 
vita associata, al lavoro, di avere gli stessi diritti e gli stessi doveri dell’uomo, 
di contribuire a costruire uno Stato che la tuteli e risponda alle proprie esi- 
genze; e quello personale, privato del rapporto con l’uomo che, attraverso il 
controllo della sua soggezione individuale — accentuata dallo svuotamento della 
sua funzione essenziale — continua ad essere garante della sua soggezione so- 
ciale. La donna proletaria subisce questa doppia oppressione, la cui natura 
economica evidente e pesantemente sentita la porta più facilmente allo sbocco 
della lotta politica; la donna borghese, disponendo di vantaggi economici da 
tutelare e maggiormente identificata com’è nei valori dominanti, troverà più 
difficile individuare la natura politica della propria oppressione e tenderà a 
spostare il proprio intervento su conquiste di diritti civili che — primo passo 
indispensabile all’emancipazione - rischiano di restare all’interno della stessa 
logica che produce il dominio. 

Dalla fine dell'Ottocento, i movimenti femminili si muovono contempo- 
raneamente in due direzioni che, a volte, si fondono per risepararsi: da un 
lato, le rivendicazioni economiche delle donne proletarie, unite alle lotte più 
generali del proletariato per il socialismo; dall’altro, le rivendicazioni di ca- 
rattere più esplicitamente «civile» delle borghesi illuminate che lottano per 
il suffragio, l’istruzione, la parità di diritti della donna in una società deter- 
minata dall'uomo. Le prime rischiano di perdere nella generalità della lotta 
del proletariato, in cui la divisione primaria è quella di classe, il carattere spe- 
cifico dell’oppressione della donna nel rapporto con l’uomo e con la realtà 
in cui l’uomo ha un posto diverso; le seconde, nel focalizzare la lotta sul ca- 
rattere specifico dell’oppressione della donna, rischiano di perderne quello po- 
litico e sociale. 
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Perché, -cosf come non si può parlare della donna se non come di qualcosa 
di storicamente costruito e determinato, chi è concretamente l’uomo nella so- 
cietà capitalistica che si è andata man mano strutturando? Un uomo, a sua 
volta, sfruttato, dimezzato, amputato, rotto da un corpo sociale e da una logica 
economica che, di volta in volta e con modalità sempre diverse, si organizzano 
per ridurlo a puro oggetto manovrabile nella direzione voluta; un uomo cui, 
tuttavia, la cultura, legata a questo corpo sociale e a questa logica economica, 
ha lasciato come compenso individuale — residuo di modalità medievali di rap- 
porto — la possibilità di disporre di un oggetto di sua proprietà — la donna — 
con la delega esplicita di vegliare a che essa continui ad accettare il suo ruolo 
di subordinazione. In una società fondata sullo sfruttamento dell’uomo e della 
donna, è questo che rende il discorso sull’oppressione della donna da parte 
dell’uomo il più difficile e il più ambiguo, anche se si tratta di un’oppressione 
palese e grossolana che, tuttavia, non proviene da un soggetto, per quanti pos- 
sano essere i vantaggi che questi ne ricava. È questo intrecciarsi di ruoli, de- 
leghe, sfruttamenti, privilegi, frustrazioni, compensi, ricatti, espropriazioni, che 
continuamente slittano dal piano personale-privato a quello sociale-pubblico 
o viceversa, ciò che rende sempre più confuso e indecifrabile quello che dovreb- 
be essere il primo rapporto naturale tra uomo e uomo: quello tra l’uomo e la 
donna. Ed è questo graduale sovrapporsi di qualcosa di estraneo alla natura 
sulla natura, per arrivare a creare un uomo e una donna naturalmente più 
adatti ad accettare il dominio preparato per loro, che impedisce di vedere e 
di capire chiaramente quale possa essere la via d’uscita da questa oppressione 
specifica della donna, prodotta insieme da un’organizzazione sociale e da una 
cultura che giocano sulla sua inconsistenza sociale, e dalla presunta soggetti- 
vità maschile che gioca sulla sua inconsistenza individuale. 

Resta, tuttavia, il fatto che questa presunta soggettività dell’uomo ha il 
privilegio di essere ideologicamente meno legata alla natura di quanto lo sia 
la donna, e di contribuire — per delega sociale — a che si perpetui questa iden- 
tificazione della donna nella natura, come ostacolo alla sua liberazione e alla 
conquista di una soggettività che potrebbe prefigurare un altro rapporto con 
la realtà e con l’uomo: quindi un altro uomo e un’altra realtà. 

È in questo senso che, alle graduali conquiste della donna, appoggiate nella 
loro evoluzione da rare e isolate voci maschili (Poulain de la Barre, Condorcet, 
Stuart Mill, Saint-Simon, Fourier, Enfantin), si ripropone, all’inizio di questo 
secolo, un nuovo ricorso alla «natura», per riportare la donna al suo posto. 
Questa volta non sarà la religione (anche se essa continuerà a far sentire il 
suo peso), e neppure la filosofia (anche se illustri filosofi non taceranno a que- 
sto proposito), ma un nuovo mezzo che l’organizzazione sociale impara a uti- 
lizzare come sistema di controllo e di dominio: la scienza. La voce dei medici 
positivisti si farà sentire nel riproporre «scientificamente» l’inferiorità fisiolo- 
gica della donna, dedotta da analisi e ricerche sulla sua inferiorità naturale 
rispetto all'uomo. Come sempre, nei secoli, non appena si apre uno spiraglio 
verso un maggiore riconoscimento del diritto della donna ad esistere come 
persona e come figura sociale, il quadro si chiude riportando la donna alla 
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natura, alla sua funzione naturale, alla ‘schiavitù del corpo da cui tenta di li- 
berarsi. Ma quest’operazione ne dimostra ormai esplicitamente la finalità — per 
ammissione esplicita degli stessi positivisti — dato che le interpretazioni natu- 
ralistiche servono ad arginare e ad occultare il significato politico-sociale della 
lotta intrapresa dalle donne. 

Ridefinita «inferiore», rinvitata a restare a casa per accogliere docile e sor- 
ridente il suo uomo stanco, la donna dall’inizio di questo secolo continua, 
invece, a lottare. 


5. La coerenza. 


Pauvre ange, elle chantait, votre note criarde: 
«Que rien ici-bas n’est certain, 

Et que toujours, avec quelque soin qu’il se farde, 
Se trahit l’égoisme humain; 


Que c’est un dur métier que d’étre belle femme, 
Et que c’est le travail banal 

De la danseuse folle et froide qui se pàme 
Dans un sourire machinal» (Baudelaire). 


Dall'inizio del xx secolo, i movimenti femminili puntano al raggiungimento 
della prima misura che riconosca alla donna una figura sociale: il suffragio. 
È una battaglia pesante, che vede schierate le donne di molti paesi, ed è una 
graduale conquista che richiederà anni di lotte. Le tappe si possono misurare 
nel tempo. Alcune date essenziali ne segnano i passi: 1893 Nuova Zelanda, 
1906 Finlandia, 1907 Norvegia, 1908 Australia, 1915 Danimarca, 1917 Russia, 
1918 Austria, Cecoslovacchia e Germania, 1919 Stati Uniti d'America, 1922 
Ungheria, 1923 Olanda, 1928 Inghilterra, 1945 Francia, 1948 Italia: si rico- 
nosce il diritto di voto alle donne. 

In Europa, il primo conflitto mondiale cui le donne partecipano con il 
loro lavoro accelera i tempi di questo processo. Ma difficilmente viene accet- 
tata questa nuova figura di donna che lotta per infrangere la regola napoleo- 
nica che la relega fra cucina, chiesa e bambini. Primo passo —- preceduto o 
contemporaneo all’accesso all’istruzione — l’ottenimento del suffragio sancisce 
giuridicamente il diritto e il dovere della donna a scegliersi e a determinare 
lo stato e il governo del proprio paese e a incidere sulle sue sorti. Ma la lotta 
sostenuta dai movimenti di avanguardia non riflette il livello di coscienza ge- 
nerale di tutte le donne. Per tradizione secolare subordinate al dominio della 
cultura dell’uomo, il cammino della loro autonomia è ancora irto di ostacoli 
perché — come sempre — ciò che si ottiene per legge può essere vanificato da 
ciò che impone il costume. E il costume continua ad imporre un’usanza: che 
se è necessario che la donna abbia una sua opinione, quest’opinione deve essere 
quella dell’uomo, soprattutto quando essa è garante dell'ideologia dominante. 

La prima metà del Novecento è dunque caratterizzata da una graduale 
conquista concreta sul piano delle rivendicazioni politiche e sindacali, e da 
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una graduale conquista astratta sul piano dei diritti; conquiste che non com- 
portano una sostanziale modifica nell’autonomia generale della donna. Anche 
se le cose cominciano a mutare (l’accesso alla cultura e al lavoro produce i 
suoi frutti e soprattutto contraddizioni nuove che esigeranno nuove misure e 
nuove risposte), la maggior parte delle donne si identifica ancora — se pur 
con fatica — nel ruolo che le viene richiesto, ampliando la gamma delle sue 
attività che comportano un doppio o triplo lavoro, costringendola a esercizi 
di acrobazia per rispondere alle aspettative di tutti: il rimprovero di non essere 
una buona madre se svolge seriamente il suo lavoro sarà un elemento costante. 

Ma negli anni ’60 — in una fase di espansione del capitale nei paesi ad alto 
sviluppo — l’accesso all’istruzione e al lavoro sempre pit qualificato della donna 
comincia a produrre contraddizioni diverse. La sua nuova collocazione nel 
mondo produttivo — non più limitata a quella della manodopera sottopagata, 
come avveniva all’inizio del secolo, ma allargata, anche se in ruoli general- 
mente subalterni, a vari settori tecnico-professionali — porta gradualmente la 
donna ad essere un nuovo soggetto sociale. Pur all’interno dei limiti prodotti 
dalla cultura che tarda a mutare, la donna — per la contraddittorietà stessa 
di questi limiti rispetto alla realtà che già vive — comincia a porre esigenze 
nuove di partecipazione reale ai problemi collettivi, affermando l'emergere di 
una soggettività che comincia a mettere in discussione la sua esistenza in rap- 
Cao all’organizzazione sociale di cui è ormai, formalmente, parte integrante. 

quindi la stessa gamma di possibilità che le si apre davanti che comincia 
ad incidere sulla qualità delle sue aspettative. 

Alla fine degli anni ’60, negli Stati Uniti — e più tardi in Europa — gruppi 
di donne, impegnate nei movimenti politici della sinistra, si rendono conto 
che anche con i loro «compagni» il rapporto è lo stesso: autonome, spesso 
seriamente impegnate nel lavoro e nella lotta politica, la loro «posizione» nel 
mondo non è sostanzialmente mutata e gli stessi compagni le considerano « don- 
ne», all’interno dell’eterno cliché che le vuole disponibili e soggette. La frat- 
tura è inevitabile, in questa ricerca di essere finalmente qualcosa che abbia 
diritto di esistere secondo ciò che vuole essere, per sé e per gli altri. Il movi- 
mento femminista che nasce da questa frattura per la prima volta mette a 
fuoco il carattere specifico, particolare della condizione della donna, stabilendo 
la necessità di una separazione totale dagli altri movimenti politici: questa 
separazione — inevitabilmente settaria — tende a creare un’unità e una solida- 
rietà mai esistite, fra donne, fino al momento in cui saranno sicure di sé, di 
quello che sono, del corpo di cui sono state espropriate, di bisogni e desideri 
di cui non conoscono ancora la vera natura, condizionate a rispondere a bisogni 
e a desideri di altri, finché non riusciranno a decifrare la loro sessualità muti- 
lata, di cui ancora non sanno che cosa potrebbe essere stata e non è; finché 
non riusciranno a vedere quale può essere il loro posto nel mondo e il loro 
futuro. 

11 rischio di questa «separazione» che non vuole confronti è di slittare 
nell’ideologia, nell’appropriazione di un gergo, un linguaggio per sé che teo- 
ricamente rifiuti ogni aggancio con l’uomo, di fatto individualmente vissuto. 
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È tuttavia, in questa separazione, c’è la proposta dei temi di fondo che attra- 
versano la nostra cultura attuale: il «soggetto» — eliminato e compresso da 
un sistema sociale omicida — lentamente riaffiora, attraverso la riaggregazione 
del gruppo, e si ridomanda chi è, cosa vuole dal mondo, perché non lo accetta 
com'è, che cosa vuol fare per farlo cambiare e dove cercare il proprio corpo 
perduto. Sono temi che mettono in crisi il «politico», finora separato dal quo- 
tidiano, dal privato, come se l’uomo fosse spaccato in due parti che non hanno 
niente da dire fra loro. E il «politico» se ne approprierà per arricchire quali- 
tativamente il terreno delle sue successive battaglie. 

È importante che questi temi di fondo siano proposti da lei, dalla donna, 
perché questo dice ancora qualcosa della sua storia: chiusa nell’immanenza 
dall’uomo, la donna non ha mai esperimentato cosa fosse il «soggetto», ha 
imparato, da sempre, a non esserci, se non in quello spazio «oggettivo» ri- 
servato alla natura. Questo «Io», tenuto assopito e nascosto, finché è stato sta- 
bilito che non esistesse, è anche rimasto al riparo dal mondo e dalle sue leggi 
feroci. Il suo legame con la concretezza e la continuità della vita l’ha tenuto 
vincolato ai significati più fondi di quello che vale o non vale per questa vita. 
Ciò significa qualcosa di molto importante in questo momento: la donna non 
è stata corrotta dall’ideologia. È stata oggetto di ideologie, si è via via identi- 
ficata in ciò che il potere faceva di lei, ma non avendo potuto disporne, non è 
mai stata corrotta dall’ideologia con cui il potere si copre. E adesso comincia 
a rischiare di cadere nelle sue maglie. 

Ma è ancora questa la forza straordinaria che porta la donna: nei secoli 
ha visto l’uomo proclamare il regno dello spirito e della ragione, sapendo di 
essere lei la garante del suo ritorno alla natura e all’immanenza - e lo ha lasciato 
parlare; per secoli è stata testimone delle sue regressioni, lasciandogli l’illu- 
sione che lei non avesse bisogni e che, anzi, fosse contenta di ciò che l’uomo 
non dava; per secoli ha garantito la vita che l’uomo, intanto, uccideva. Ed 
è lei che, come compenso alle loro fatiche, ha dato nutrimento e riposo all'uomo 
d’azione, al rivoluzionario, al politico che lottavano per l’uguaglianza sociale, 
dimenticando che fra i disuguali c’era anche lei. T'estimone scomoda e sgra- 
dita, la donna porta in sé una forza non ancora intaccata: è la forza di un giudi- 
zio legato alle cose, alle esperienze concrete di vita, che non si lascia smentire 
dalle parole o dalle astrazioni. A questa intelligenza — che conserva ancora 
fusi e inestricabilmente intrecciati il giudizio sulle cose concrete, l'emozione 
che provocano, la sensualità di un corpo che è in esse immerso e delle quali 
fa parte, la tenerezza nei confronti della vita e l’antica saggezza nei confronti 
della morte — a questa intelligenza è stato dato il nome deteriore di «intuizione 
femminile», per riportarla nel regno della natura. Ma è questa intelligenza che, 
al momento attuale, potrebbe dire parole nuove e fare nuovi gesti, perché 
— nonostante il processo di schizofrenizzazione di cui siamo tutti oggetto in 
questa società — essa resta legata alle cose, alle esperienze, alla natura, al corpo 
attraverso i quali continua ad esprimersi e con i quali l’uomo ha ormai perduto 
ogni rapporto. 

Quali passi seguire perché questa forza non venga corrotta? Perché questa 
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coerenza tra intelligenza e esperienza, tra ragione e emozione, tra giudizio e 
sensualità, tra ciò che si fa e ciò che si dice non venga spezzata? Perché la 
donna, oltre a restare testimone della frattura ormai avvenuta nel mondo, nella 
politica, nella cultura, nell’uomo tra la concretezza delle cose e dei bisogni 
e l'ideologia, possa contribuire a costruire un altro mondo, un’altra politica, 
un’altra cultura e un altro uomo, legati alle cose essenziali, ai bisogni, ai 
desideri, alla volontà di vivere e di morire dopo aver vissuto? 

La donna sta ancora dicendo di non essere come è stata creata e di non 
accettare più la finzione. Sta ancora faticosamente cercando di dimostrarlo a 
se stessa per poi dimostrarlo agli altri. Ma ancora non sa che cos'è e procede 
a tastoni. L'uomo la guarda sgomento e trasmette messaggi e ricatti: o torni 
com’eri o mi perdi. Ma di quest'uomo la donna non vuole più essere madre 
e vuole che cresca anche lui — mentre lei cresce — e non abbia bisogno, per 
essere forte, di averla soggetta, perché se muta la prima sopraffazione, molte 
cose possono mutare: si distrugge la prima disuguaglianza e si rifonda la prima 
unità su un rapporto tra uguali-diversi. 

Ma la donna può essere uguale in un mondo fondato sulla disuguaglianza? 
Riaffiora il ricatto che paralizza ogni azione, ogni tentativo di mutamento. 
Certo, anche tra gli uomini c’è chi è più uguale al potere e chi è diverso perché 
ne è troppo lontano, e proprio per questo si continua a lottare per riuscire 
a spezzare il cerchio in cui siamo rinchiusi. E anche la donna lotta per questo, 
sapendo però che nel paradiso terrestre lei era già disuguale e non ha la certezza 
che se tutto questo sparisse le cose sarebbero tanto diverse per lei, perché 
ne ha già degli esempi. E allora perché impedire che lotti e che si domandi — già 
adesso, in un mondo di disuguali che non vogliono esserlo — in che modo po- 
trebbe essere uguale, e se è vero che lei è natura, schiava del corpo? 

Questo significa il suo lottare perché il corpo sia suo e non possa più essere 
violentato o stuprato dall'uomo, invaso da maternità non volute o - in altro 
modo — espropriato del figlio che vuole. I problemi politici che si trova ad 
affrontare, per lei continuano a passare sul corpo ed è questo che dà concretez- 
za alle sue lotte. Questo corpo mai posseduto, lei lo ritrova nella sua pesan- 
tezza e vuole capire in che modo è possibile diventarne padrona e sentire 
che è suo. Anche l’uomo è espropriato del corpo, ma non sa di non possederlo. 
Su di lui la donna ha il vantaggio di non averlo mai avuto, il che le consente 
una lotta più radicale per poter appropriarsene. 

Un passo tentato è la conquista del corpo attraverso il sesso vissuto alla 
pari dell’uomo. Più che delle «streghe » invocate, sembrerebbe un ritorno della 
cortigiana, padrona di sé attraverso il «possesso» dell’uomo. Ma si tratta di 
un possesso semplicemente rovesciato che non propone un’altra qualità di rap- 
porto: ci si limita ad invertire i termini della disuguaglianza, riducendo il 
mondo vasto e dilatabile della sensualità alla sola sessualità, che può diventare 
meccanica, cosf come lo è diventata per l’uomo. La fusione tra sensualità, 
emozioni, tenerezza, sentimento e sessualità, come un tutto globale, è una forza 
che la donna ancora conserva e non dovrebbe andare perduta. È legata alla 
sua storia di oppressione e violenza, allo spazio ridotto che le era assegnato, 
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alla capacità sviluppata nella cattività di cogliere anche le piccole cose e trarne 
un piacere, un compenso; al rapporto con la vita che nasce e che cresce e che 
ha bisogno di mani affettuose, di un corpo che abbraccia e contiene, di una 
bocca che ride e che canta. È questa sensualità diffusa e totale che la cultura 
ha sempre tentato di imbrigliare o nella madre asettica o nella femmina divo- 
ratrice di sesso. Ma la madre non è mai stata asettica, cosf come la femmina 
è stata troppo spesso travolta dall'amore. 

Questa sensualità generalizzata — quasi scomparsa nell'uomo - dovrebbe 
essere un bene da tutelare e trasmettere. Se la donna è stata definita da sempre 
«naturale », ora è lei che tenta di appropriarsi consapevolmente di questa na- 
tura, rivendicando la sua capacità conservata — in un mondo di morti — di 
sentire e capire le cose anche col corpo e di individuarne i più immediati bi- 
sogni. Ma appropriarsi consapevolmente di questa natura significa anche tra- 
sformare la propria cultura di sopravvivenza in un valore proponibile al mon- 
do e che può trasformarlo. Perduta la sua antica certezza, anche la donna è 
entrata nel dubbio, ma prima di farsi distruggere dalla ragione — che è ragione 
dominante — può utilizzare il dubbio per capire quale ricchezza ancora le resta 
e quale uso vuol farne. 

A questo punto la donna naturale avrebbe certamente la meglio sull'uomo 
artificiale. Ma a che servirebbe questa vittoria? E a chi? 


6. Il rapporto (1+1=2). 


Ogni donna, nella sua vita, ripercorre l’intero ciclo della storia femminile. 
Nata diversa dal maschio, fino all’adolescenza ne divide più o meno il destino, 
a seconda della diversificazione più o meno accentuata dall’educazione: la si 
prepara ad una funzione diversa da quella dell’uomo, ci sono limiti quanti- 
tativi e qualitativi che fanno presagire un futuro diverso, ma esiste ancora 
una indifferenziazione che la conserva nella categoria dei «bambini» (che lon- 
tanamente ricorda quello che poteva essere la preistoria). Nell’adolescenza lei 
stessa si scopre posseduta dalla natura: può avere orrore del suo corpo che 
muta, può sentirlo estraneo, animale e, per accettarlo, deve impadronirsene e 
dominarlo, stabilendo una distanza tra sé e questa «cosa» che non riconosce 
e non le appartiene. Se arriva ad accettare per sé questo corpo, con una vita 
autonoma che è costretta a subire, avrà accettato la sua femminilità, ma esi- 
sterà sempre una distanza che il suo «Io» vorrà mantenere con questa natura 
invadente che si appropria di lei, imprimendole un marchio: il suo spirito 
cercherà di dominare la natura ostile e nemica, ma insieme ne sarà dominato 
(è l'operazione attuata dall’uomo nel momento in cui ha assoggettato la natura 
e la donna, conservando per sé il regno della trascendenza e relegando la donna 
nell’immanenza). Ma se riesce ad accettare per sé questo corpo-natura, la don- 
na resta natura agli occhi dell’uomo che si impossessa di lei: nell’amore per 
lui, natura e cultura la portano ad uno stato di dedizione e di sottomissione 
totale in cui si smarrisce e si perde. Sopraffatta dalla maternità e dall’alleva- 
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mento dei figli, non sentirà sempre il peso del limite e della tutela, ma li vivrà 
come protezione e compenso: un'equa divisione del lavoro in cui ciascuno 
ha il suo ruolo e la donna si sente materna e responsabile di una vita che di- 
pende da lei (attuata la sua soggezione, per secoli la donna resta saturata e rin- 
chiusa da questa certezza che la giustifica ai suoi occhi e agli occhi degli altri). 
Ma se comincia a sentire il bisogno di affacciarsi e di capire le cose del mondo 
per prendervi parte, si accorge di aver creduto di avere il suo posto, ma che 
in verità si trattava di un posto in cui poteva stare solo affacciata. Se tenta 
di uscire, se cercherà di capire che cosa è successo finché stava «dentro», 
comincerà ad essere diversa da quello che era e a volere qualcosa (è la donna 
che comincia a prendere coscienza della sua condizione e comincia a lottare). L’uo- 
mo le dirà che queste sue aspirazioni egoistiche — per lui naturali — non fanno 
parte della sua natura; che è bene resti uguale a se stessa, che a lui piace cosi; 
e altre voci-la respingeranno e la faranno sentire estranea in un mondo non 
suo. Ma se lei continua ad insistere, questa insistenza diventa sospetta: una 
minaccia per l’uomo, ma anche per il mondo che le deve far posto e comin- 
ciare a tener conto di lei. Queste sue aspirazioni ad esserci come persona - oltre 
al suo ruolo di figlia, di moglie e di madre — diventano rivendicazioni pesanti 
che l’uomo non tollera, perché la prima barriera contro cui la donna si scontra 
è l’uomo, che continua a volerla secondo l’immagine corrispondente ai propri 
bisogni (le graduali conquiste della donna sul piano sociale coinvolgono anche il 
suo ruolo sul piano personale). La donna si rende allora conto di essere sola 
— comunque — e, se non si arrende per non perdere quello che ha, decide di 
uscire allo scoperto, di liberarsi dalla tutela e misurarsi. Ha perduto la vec- 
chia certezza che non è più sufficiente a giustificarla davanti a se stessa e agli 
altri e vuole provare a cambiarsi e a cambiare le cose: se non sarà più tutelata 
saprà finalmente chi è, che cosa sa fare, cosa vuol fare e diventa diversa. Lo 
sforzo che le costerà questa trasformazione la farà essere spesso’ aggressiva, 
pronta alla difesa e all'attacco, tanto che l’uomo le dirà che non le conviene 
essere lui, non le si addice questa forza maschile, che perderà le sue prerogative 
per strada, che una donna è soprattutto una donna. Ma se lei vuole essere 
una donna-persona e non vuole essere un uomo, si trova a parlare un altro 
linguaggio e a tentare di trasmettere nuove parole. Che sono respinte. 

E allora si domanda cosa sia questo rapporto che resiste solo finché lei 
non esiste. 

È a questo punto che incomincia il problema ed è la nostra storia attuale. 

È possibile un rapporto tra due soggetti o si deve accettare che la sopraffa- 
zione dell’uno sull’altro sia naturale, chiunque sia quello che vince? Se è na- 
turale la necessità che unisce l’uno all’altro, non dovrebbe bastare partire da 
questa necessità reciproca, per costruire qualcosa che rispetti le esigenze di 
entrambi? In questo ultimo secolo, vivendo in condizioni gradualmente di- 
verse, la donna ha dimostrato concretamente come la sua minorità fosse il 
prodotto di un’inferiorità sociale, mantenuta e voluta per secoli. Questa inferio- 
rità sociale l’ha condizionata a crescere e a svilupparsi secondo le misure e 
gli spazi che le sono stati concessi: occorrevano sforzi titanici per oltrepassar- 
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li e la donna ha dovuto lottare per dimostrare, soprattutto a se stessa, di esi- 
stere e di essere qualcosa che appena intuiva, ma che non quadrava con gli 
spazi e le misure che le erano stati assegnati. 

Ora è entrata nel campo e può essere amica o nemica: può proporre qual- 
cosa di nuovo o può voler vincere dopo tante sconfitte. È questo il dramma 
che stiamo vivendo, il rischio di una nuova «grande disfatta», diversa, ma che 
segnerebbe il fallimento di una nuova occasione perduta: questa volta per la 
donna e per l’uomo e per la realtà in cui vivono l’uomo e la donna. 

Prigionieri di una logica vecchia e con radici profonde secondo la quale 
c’è sempre chi vince e chi perde, si riuscirà ad uscire da questo gioco che con- 
sente, al massimo, di invertire le parti? Che senso ha rifiutare la propria op- 
pressione dall’altro, per rivendicare il diritto ad opprimerlo nello stesso modo 
e con gli stessi strumenti? Come strappare il potere dalle mani di chi lo de- 
tiene, senza esercitare lo stesso potere su chi viene reso impotente? Come su- 
perare i tempi delle rivendicazioni, del capovolgimento dei termini che lascia 
intatta la natura dell’oppressione e la qualità del rapporto tra chi tiene il col- 
tello dalla parte del manico e chi si trova con un coltello puntato? È un pro- 
blema che non riguarda soltanto il rapporto tra l’uomo e la donna, ma tra 
oppressore e oppresso, tra forte e debole, tra chi ha il potere e chi non ce l’ha: 
sono quindi domande che coinvolgono l’intera struttura sociale e tutti i valori 
da essa prodotti, e non possono trovare risposte parziali. Ma nel caso del 
rapporto tra l’uomo e la donna c’è qualcosa di più complicato e insieme pi 
semplice: la necessità naturale che reciprocamente li unisce e che la storia 
ha diviso. La sopraffazione dell’uno sull’altro poggia sempre su questa reci- 
proca necessità, che può essere garanzia di un cambiamento. 

Riconoscere lo stesso peso alle esigenze, ai bisogni e ai desideri di entrambi 
— anche se la donna, tra l’altro, sarà madre se vuole — non dovrebbe essere 
un'operazione che esige il massacro. Se l’uomo ha incorporato da sempre la 
cultura della sopraffazione, la donna ha incorporato da sempre quella della 
sottomissione e dell’inconsistenza, e lo sforzo necessario all'uomo per modi- 
ficarsi occorre alla donna per conquistare se stessa e non ricadere nei mecca- 
nismi usati per difendersi dalla sopraffazione. Questo reciproco modificarsi 
può essere attuato soltanto attraverso un legame reciproco che consenta un 
confronto con la realtà delle cose ed è il rapporto autonomo di ciascun polo 
della relazione con la realtà delle cose che può dare un significato diverso a 
questo legame. Due figure che vivano un rapporto diretto, personale, autono- 
mo con il mondo, sono due unità che si fondono e che non hanno bisogno 
della morte dell’altro per la propria sopravvivenza, né di trovare conferma 
alla propria forza dall’altrui debolezza. Quando la donna afferma il proprio 
diritto ad esistere e ad essere riconosciuta come persona, è una nuova possi- 
bilità di vita che sta proponendo - all’uomo e al mondo — e questo non signi- 
fica automaticamente la messa in colpa dell’uomo che ha incorporato una cul- 
tura. che non ammetteva questo diritto. Non sempre la conquista di questi 
diritti è rivendicazione personale e vendetta: accettare di entrare nel gioco 
della colpa e delle reazioni a catena che questa produce significa solo ridurre 
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ad un atto di emancipazione individuale ciò che è un movimento di liberazione 
sociale. E tuttavia, è anche vero che è difficile svegliarsi un mattino e sentirsi 
innocenti. 

In che modo conquistare questa nuova innocenza, come se la storia non 
ci fosse mai stata? 

L’uomo, che ha recitato la parte del mediatore con la realtà e il potere, è 
ora mediatore anche dell’oppressione che gli producono la realtà e il potere. 
In questo senso non è più in grado di offrire alla donna neppure l’antica tu- 
tela e chiede da lei protezione. La donna che, per la prima volta, si trova a 
fronteggiare direttamente la realtà e il potere, è attualmente più forte, più 
intatta, più integra nella sua immediatezza ed è più nuova come forza sociale. 
Può dipendere molto da lei come andranno le cose. È ancora una volta do- 
mandare alla donna il prezzo più alto della crisi che stiamo vivendo? Forse, 
ma in modo totalmente diverso perché è finalmente un chiederle una parte- 
cipazione attiva e determinante. Ma ciò esige anche una tensione continua: 
non ci sono rifugi più per nessuno, né riposo, né angoli in cui nascondersi 
per riprender respiro; esattamente come nella vita sociale, non c'è più modo 
di coprire la sopraffazione che si manifesta scopertamente attraverso la voce di 
chi non è più disposto a subirla. 

Ed è una lotta fondata anche su una nuova fermezza che richiede alla 
donna di non giocare anche lei tra il personale e il politico; di non usare 
parole che la sua vita praticamente smentisce; di conservare la sua coerenza 
di fronte al potere e di saper giudicare se stessa come ha fatto con l’uomo 
e col mondo. 

Il patrimonio che proviene dalla conoscenza sofferta della sua schiavitù 
dà alla donna la consapevolezza del fatto che, finché esiste uno schiavo, nessu- 
no può essere libero. Ciò significa sapere che lo stesso concetto di «libertà», 
cosi come lo conosciamo nella nostra cultura e da cui la donna non ha mai 
tratto vantaggi, è falso e inquinato, perché implica sempré qualcuno che paghi 
per la libertà dell’altro. Se la donna riuscirà a conservare questo giudizio non 
ancora corrotto dall’ideologia, sarà lei che potrà dire una parola diversa, ma 
questo richiede chiarezza di fronte all’illusione di avere un potere. Perché, 
se la donna non è mai stata interamente condizionata dalla logica di questo 
potere, essendone stata per secoli esclusa, è di un altro potere che può comin- 
ciare a parlare: il potere di fare, di cambiare le cose, di imporre una strada 
diversa, altri rapporti, di imporre i propri bisogni vitali come bisogni del mon- 
do che pare invece deciso ad uccidersi; il potere di rifiutarsi a questo massacro 
che sta aspettandoci al varco. 

Non è facile vedere come possano evolversi le cose, dal momento che 
questo problema si inserisce, ovviamente, all’interno della crisi generale che 
stiamo vivendo. Ma se l’etica del protestantesimo è stata alla base del raf- 
forzamento della famiglia borghese in vista dello sviluppo del capitale, at- 
tualmente l’imipossibilità o l’insostenibilità dei rapporti è rispondente alla fa- 
se dell’attuale sviluppo, che utilizza anche questi conflitti per perpetuare il 
dominio. 
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Questo dovrebbe far ripensare a cosa significa creare rapporti e legami. 
Da come le cose si vanno muovendo, pare di capire che il sesso «liberato» 
non basta a crearli, se è vissuto solo come un bisogno primario del corpo. 
Ne è una componente importante e vitale, ma che rende compiuto e in sé 
chiude qualcosa che già esiste, legato ad una forma di intesa o di attesa che 
produce l’immaginazione e la fantasia nel rapporto. L'invenzione reciproca 
di ciò che è l’altro attraverso le reciproche aspettative è ciò che produce il 
legame — lungo o breve che sia -- perché è attraverso questa invenzione reci- 
proca che si diventa qualcosa che prima non c’era, qualcosa che non esiste 
nell’uro o nell’aliro, ma che esiste in quel due che si crea. È il legame che 
produce due altre persone: il rapporto erotico dà allora corpo a questa inven- 
zione in cui entrambe le parti si riconoscono, arricchite di ciò che è l’altro 
o di ciò che l’altro si aspetta. E se il legame apre — e non chiude -- questa unità 
verso il mondo e si lascia attraversare dal mondo, può inventare o proiettare 
qualcosa che incide sul mondo. Limitarsi ad accettare di rovesciare il «sesso 
represso » nel suo contrario, significa rinunziare a cercare quali altri valori pos- 
sano esistere nei rapporti fra gli uomini. Uscire dalla fase repressiva nei con- 
fronti del sesso che, nella nostra cultura, ha monopolizzato incentrando sul 
«peccato ) — temuto e commesso — l’intera gamma dei rapporti umani, senza 
riuscire ad individuare quali altri modi di rapporto questa repressione abbia 
via via cancellato, può farci cadere in un atteggiamento di semplice segno 
opposto che, nell’illusione di una libertà conquistata, continua ad occultare 
le possibilità infinite del rapporto umano. Ridurre queste possibilità di affetto, 
amicizia, tenerezza fra donne, fra uomini, fra donne e uomini, fra adulti e 
bambini, fra vecchi e giovani ad un unico nucleo ossessivo — il sesso — che, 
cosîf come prima veniva represso ora viene propinato come valore, significa 
accettare l’impoverimento totale della nostra esistenza. Il sesso è troppo poco 
se deve essere tutto e diventa un magro compenso per quello di cui veniamo 
espropriati. 

Le donne che lottano stanno dicendo anche questo: stanno cercando un 
rapporto che sia più completo, più umano, più ricco, più tenero, in cui la 
sensualità non sì riduca ad un atto meccanico di puro possesso, ma coinvolga 
tutte le capacità di percepire e di vivere il mondo. Appropriarsi del corpo 
dovrebbe allora significare anche appropriarsi di tutte queste possibilità di rap- 
porto e potrebbe non essere uno slogan: con queste possibilità riconquistate, 
forse si potrebbe diventare più forti e più capaci di appropriarsi del mondo e di 
lottare per farlo diventare diverso. 

Se è vero che la subordinazione originaria della donna è stata fisiologica 
all’organizzarsi del corpo sociale, la sua insubordinazione e le esigenze umane 
e vitali che pone non potranno risultare fisiologiche all’organizzarsi di un nuo- 
vo corpo sociale, se lei ha la forza di rivendicare il suo essere diversa ma uguale, 
in una logica che sopravvive sulla discriminazione di qualsiasi diversità? Ma 
come? 

Il mondo attuale è invaso da suoni che coprono il silenzio mortale che 
accompagna ciò che ci sta uccidendo, 
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In che modo lottare perché la parola non diventi frastuono e perché l’azio- 
ne non sia un gesto applaudito o ignorato? Occorre percorrere fino in fondo la 
strada, ma si continuano a incontrare cartelli, etichette, ruoli, definizioni, no- 
mi. [F. O. B.]. 


Lo spazio economico e lo spazio sociale che la donna ha occupato mostrano chia- 
ramente quale sia stata la sua funzione storicamente determinata. Signora, regina della 
casa, ad essa è stato spesso assegnato in gestione un territorio circoscritto (e alcuni precisi 
ambiti di interesse e settori sede di un lavoro fonte di alienazione: ad esempio, la cu- 
cina, la moda, la tutela e la gestione quotidiana della famiglia, ecc.) il cui codice di va- 
lori era già stato stabilito a priori: l’etica della famiglia ordinata infatti riproduce senza 
alcuna modificazione il potere/autorità che si costituisce omologando i due membri della 
coppia pubblico/privato cosi da far interiorizzare ogni conflitto esercitando una cen- 
sura, tramite il ruolo/status dell’uomo-marito, che va dalla sfera della sessualità alle 
diverse forme di cerimoniale imposte dal gruppo e dalla comunità, che organizza ia 
repressione anche costringendo la donna a ruoli subalterni, a funzioni discriminanti (cfr. 
discriminazione, esclusione/integrazione). 

La storia del misoginismo nell’Occidente ha visto la donna al centro di svariate cre- 
denze: soprattutto sede e tramite del diavolo, implicata con la stregoneria, anche se 
non sono mancate fasi in cui (ad esempio in certe forme di matriarcato, di cui restano an- 
cora chiare tracce, fra l’altro, nelle denominazioni di parentela) la donna è stata al centro 
del mito, guerriera e/o dea protettrice. 

In generale, in rapporto alla coppia natura/cultura, la donna da un lato si è voluta, si 
veda la religione, femmina dell’uomo (cfr. homo), mai riconoscendola come essere uma- 
no femminile, come persona, come soggetto storico-sociale indipendente, e si è consacra- 
ta, con certi tipi di matrimonio (cfr. endogamia/esogamia), alla pura riproduzione 
della specie, trasmettitrice inerte dei caratteri del coniuge alla prole; dall’altro lato si è 
preteso quasi per consuetudine un suo ruolo specifico (cfr. uomo/donna, maschile/ 
femminile) rispondente a determinati caratteri e attitudini ritenuti suoi specifici se non 
esclusivi. 

In certi casi alla donna si è negata persino individualità biologica, differenziazione 
nell’ambito dell’anthropos, qualità genetiche peculiari (cfr. gene, eredità), autonomia 
fisica dall'uomo, a cui si riteneva subordinata anche o soprattutto a livello naturale (ma- 
gari, nella nostra cultura, sulla base del racconto della creazione). 

La donna, al centro com’è di un comportamento e condizionamento diversi da 
quelli dell’uomo, subisce, e in certi casi verifica, la sua dipendenza, tanto nelle diverse 
fasi della vita (diversamente selezionata alla nascita, nell’infanzia, nella vecchiaia), 
quanto in particolare nell’esercizio della sessualità (misurato sul luogo comune del cor- 
po come simbolo), nella formazione del desiderio, del piacere (cfr. eros, pulsione) e 
persino di specifiche nevrosi/psicosi, nella definizione, se si vuole, di un puro/impuro 
diverso da quello del maschio (cfr. incesto). 

Superare tutto ciò fa parte del progetto di una società nuova, magari di un’utopia, ha 
bisogno di una rivoluzione anche ad esso esterna, o non piuttosto comincia già ad essere 
un problema di tolleranza/intolleranza, uguaglianza, libertà, anche per e nell’amo- 
re, la cui soluzione positiva inizia da un'educazione con luomo ad una cultura (cfr. 
cultura/culture) pur distinta al suo interno, se si vuole, ma sempre unitaria e comune? 
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Nota alle tavole. 


Secondo la tradizione giudaico-cristiana, Dio creò l’uomo «ad immagine 
sua» e gli mise al fianco «un aiuto simile a lui»: la donna che, fin dalle origini, 
gli fu subordinata e soggetta per natura, per legge divina e per colpa (tav. 1). 
Altre tradizioni, tuttavia, ritenevano che quando Dio creò l’uomo non lo avesse 
fatto né uomo né donna (tavv. 2-3), ma che la distinzione fra i sessi fosse il dia- 
volo ad averla attuata, o che un colpo d’ascia avesse separato i due corpi. 

Questo simbolo, che ci riporta ad un’unità preesistente alla ferita inferta nel 
corpo del primo androgino, farebbe pensare che la storia sia stata «diavolo» e 
«colpo d’ascia» nell’esasperare la diversità naturale fra elementi necessari l’un 
l’altro, assegnando valori diversi alle parti. Se la donna appare terra feconda, 
produttrice di vita (tavv. 4-5), come la natura e la terra l’uomo dovrà soggio- 
garla e domarla: misteriosa e inquietante nel suo portare nel corpo la vita, l’uo- 
mo sentirà in lei l’oscura minaccia della natura (tavv. 6-7), tanto che dovrà as- 
soggettarla e invalidarla, incatenandola a ciò che la fa ai suoi occhi diversa. 

Una volta soggetta insieme alla terra, l’uomo ha il potere di definirla, 
creandola a immagine dei propri bisogni: donna idealizzata e disumanata (tavv. 
10-11), madre del figlio e dell’uomo (tavv. 14-15), oggetto dei desideri altrui 
(tavv. 19-21), la sua esistenza è giustificata da chi determina i modi in cui può e 
deve esprimersi. La cultura — prodotta e rappresentata dall'uomo - agisce de- 
finendo quale deve essere la sua natura, che varierà secondo il variare dei biso- 
gni dell’uomo. Femmina o madre, angelo o diavolo, sorgente di vita o di mali, 
portatrice di doni o di colpe, sarà sollevata in cielo o sprofondata all’inferno, 
senza mai essere accettata sulla terra, dove vive — straniera. 

Ogni epoca e ogni cultura impongono limiti, costrizioni e violenze per in- 
validarla: comprata, venduta, espropriata dei suoi averi, sposata senza il suo 
consenso (tav. 18), ripudiata in caso di sterilità, lapidata in caso di adulterio 
(tav. 22), le fasciano i piedi perché sia più fragile (tav. 24), le impongono tortu- 
re e costrizioni perché sia più debole e impotente (tavv. 25, 28), le velano il volto 
perché non sia vista (tav. 16), la chiudono nel gineceo perché non possa guar- 
dare, le recidono la clitoride perché non possa godere, le cuciono i genitali e le 
impongono la cintura di castità perché non possa tradire (tav. 23), la bruciano, 
la impiccano e la perseguitano perché non possa parlare all'uomo dei misteri 
del mondo da cui proviene e che vuole dimenticare (tavv. 8-9). 

Per secoli la donna continua a rispondere a una qualità che continua a mu- 
tare di bisogni non suoi, diventando ogni volta diversa, ma sempre identica alla 
diversa immagine che viene inventata: madre sublimata e asessuata nella vi- 
sione cristiana (tav. 12), donna angelicata e idealizzata dalle voci del dolce stil 
novo (tav. 13), riportata all’opulenza della carne nel Rinascimento (tav. 26), 
ridotta ad oggetto decorativo fino ad essere identificata nella cornice di un qua- 
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dro (tav. 20), risublimata (tav. 27) nella psicologizzazione del dramma romanti- 
co, viene rierotizzata nel bisogno sadomasochistico odierno (tav. 29). 

Accanto all'immagine delle prime donne in lotta (tav. 30), un unico volto 
(tav. 31) che esprime — in nome delle vite sofferte da tutte le donne di cui la 
storia non conserva traccia — la fatica della liberazione e, insieme, la consapevo- 
lezza della difficoltà di questa conquista. Per questo — per mantenere la sequen- 
za aperta fra lo sconforto e la speranza — si è scelta un'immagine finale che pro- 
pone una continuità e una separazione fra il vecchio e il nuovo, verso un futuro 
che non si vede perché il mare lo tiene ancora nascosto (tav. 32). [F. O. B.]. 


1. Adamo ed Eva di Hugo van der Goes (xv secolo). 
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2. Rappresentazione che unisce Siva e Parvati (xvi secolo). 


3. Androgino, simbolo alchemico da un manoscritto del x1v secolo. 


4. Venere di Laussel. Scultura paleolitica. 


5. Artemide di Efeso (11 secolo). 
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6. Adi-Sakti, matrice di tutte le cose (11 secolo). 


7. Kali, personificazione dell’energia divina di Siva (xvi secolo). 


8. Impiccagione di streghe (Scozia, xvII secolo). 


9. La donna strega. Miniatura dallo Champion des Dames di Martin le Franc (xv secolo). 
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10. Bacoante o Mènade. Scultura del periodo ellenistico proveniente da Mirina. 11. Miniatura da un manoscritto della Cité des dames di Christine de Pisan (xv secolo). 


12. Annunciazione del Beato Angelico (xv secolo). 


13. La Carità, la Povertà, l’Umiltà secondo il Sassetta (xv secolo). 


- Ritratto della signora Mayer e di sua figlia attribuito ad Ammi Phillips (Usa, 1835 circa). . Divine love di J. M. Cameron (1865 circa). 


16. Donna brahmana del Bengala (1974). 


17. Speranza I di Gustav Klimt (1903). 


18. Un matrimonio disuguale di V. V. Pukirev (1862). 


19. Il matrimonio del presidente Roosevelt (1906). 


20. Frangoise de Rochechouart, marchesa di Montespan. Dipinto di Henri Gascar (xvi 
secolo). 


21. Le viol di René Magritte (1945). 


22. Lapidazione di un’adultera. Miniatura lombarda del xv secolo. 


23. La cintura di castità. 


24. Deformazione artificiale del piede femminile nell’antica Cina. 25. Donne-giraffa birmane fotografate durante un viaggio a Londra. 


26. La bella Nani di Paolo Veronese (1560 circa). 27. Louise Brooks (1928). Fotografia di E. R. Richee per la Paramount. 


29. Donna-attaccapanni: un simbolo sadomasochistico odierno. 
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28. Un catalogo di moda del 1906. 
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Virginia Woolf (1939). Fotografia di Gisèle F 


I. 


30. L’arresto di Mrs Pankhurst (1914). 
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32. Donne sulla spiaggia di E. Munch (1898). 
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Endogamia/esogamia 


Non è cosi semplice occuparsi dell’endogamia e dell’esogamia in quanto 
nozioni portatrici di una definizione. Si tratta infatti di concetti doppiamente 
relativi, da una parte perché non possono essere richiamati isolatamente (in 
tal caso sarebbero privi di significato), dall’altra per il fatto che, anche se si 
tiene conto di questa primaria relatività, essi non rinviano (almeno allo stato 
attuale delle nostre conoscenze, la cui imprecisione impedisce che si raggiunga 
un accordo tra coloro che utilizzano la terminologia scientifica) a situazioni 
semplici la cui comprensione sarebbe coperta dal termine stesso. 

Si ritorni al primo punto, sul quale si dovrà indugiare. Endogamia ed eso- 
gamia non possono essere richiamati isolatamente: prendere il proprio coniuge 
«all’interno» o «all’esterno» implica immediatamente che siano precisati l’i- 
dentità e il contenuto del gruppo all’interno o all’esterno del quale il coniuge 
viene /scelto. In breve, si è rinviati a una definizione che può farsi in differenti 
termini, i quali possono essere considerati separatamente o insieme. 

ndogamia/esogamia possono essere considerati anzitutto in termini di pa- 
éntela. Si incontra allora, sin dall’inizio, la necessità di un'analisi del ruolo 
della proibizione dell’incesto. Successivamente viene l’analisi della nozione di 
filiazione, a seconda che la regola di filiazione che definisce i gruppi sia unili- 
neare (vale a dire che la trasmissione dell’appartenenza al gruppo avvenga per 
il tramite soltanto degli uomini — filiazione patrilineare — o soltanto delle don- 
ne — filiazione matrilineare — in modo che gli individui provenienti da un 
gruppo cosi definito — lignaggio o classe — possiedono in comune uno stesso 
insieme di parenti, generalmente che non si possono sposare, cioè i membri 
del gruppo), bilineare (gli individui appartengono simultaneamente a due grup- 
pi, definiti l’uno dalla filiazione patrilineare, l’altro dalla filiazione matrilineare), 
o cognatico/indifferenziata (tutte le linee di discendenza implicano uomini e 
donne lungo catene di successione riconosciute allo stesso titolo, che in tal 
modo dànno luogo a insiemi fluttuanti o parentele, variabili per ogni indivi- 
duo, in funzione della conoscenza e della pratica più o meno dirette che egli 
ha dei suoi diversi consanguinei). È evidente che la nozione di esogamia non 
indica la stessa cosa a seconda che ci si trovi in presenza di società o gruppi 
unilineari costituiti il più sovente su base residenziale, con un apparato giu- 
ridico-sociale che li rende facilmente identificabili, o di società in cui i gruppi 
di parentela (parentele fluttuanti) sono costituiti in modo indifferenziato. 

Si deve infine tenere conto delle regole di matrimonio in funzione di tre 
casi di figure possibili, a seconda che: 

1) La scelta del coniuge sia orientata dalla regola sociale verso un gruppo 


particolare (come nel caso delle organizzazioni sociali dualiste), o verso una 


categoria particolare di parenti, per esempio la figlia del fratello della madre: 
MB (le trascrizioni qui seguite sono conformi al sistema inglese: M = mother, 
F= father, B=brother, S= sister, s= son, d= daughter, H= husband, W= wife. 


Endogamia/esogamia 398 


Nel nostro caso: MBd= mother’s brother's daughter). Tale figlia può essere 
reale o classificatoria, dove per classificatoria si intende qui ogni figlia della stes- 
sa categoria, indicata col medesimo termine, appartenente al gruppo del fratel- 
lo della madre. Cosî in un sistema patrilineare, la figlia del figlio del fratello 
del padre della madre è indicata come MFBsd. La rappresentazione grafica* è 


la seguente: 


Ego MBd . Ego MFBsd 


In entrambi questi casi ci si trova nel campo di quelle che Lévi-Strauss ha 
chiamato le «strutture elementari» della parentela, elementari in quanto per- 
mettono di «determinare immediatamente il giro di parenti e quello degli af- 
fini» [1947, trad. it. p. 11]. x 

2) Questa scelta non sia limitata che da proibizioni, minime o no, dell’in- 
cesto riguardanti dei gradi vietati di parentela, vale a dire riguardanti indi- 
vidui che occupano posizioni genealogiche definite. Cosi, nel caso delle nostre 
società occidentali, la madre, la figlia e la sorella nei confronti di un Ego ma- 
schile, ma pure, nel diritto canonico, i cugini germani, nonché, sino all’inizio 
di questo secolo, i cugini nati da germani, oltre a un certo numero di parenti 
per affinità (‘Ego’ è il termine di riferimento rispetto al quale viene costruito 
ogni sistema di denominazione. Una lunga tradizione etnologica ha fatto di 
Ego un essere maschile; si vedrà che questa scappatoia etnologica non è indif- 
ferente nella comprensione dei fatti sociali). In questo caso si parlerà di «strut- 
ture complesse » di parentela, nella misura in cui la scelta del congiunto sembra 
obbedire a considerazioni d’ordine statistico e non più normativo. 

3) Questa scelta, infine, sia limitata da proibizioni che non riguardano in- 
dividui genealogicamente definiti dalla loro posizione in termini di gradi di 
parentela, ma gruppi nel loro insieme, in quanto lignaggi o clan definiti da 
una regola di filiazione, essendo a priori autorizzati i gruppi non vietati: è 
il caso dei sistemi detti crow-omaha (dal nome delle tribù indiane dove sono 
stati identificati; gli uni — sistemi crow — si incontrano generalmente nelle società 
matrilineari; gli altri — sistemi omaha — in società patrilineari). Il numero di 
gruppi vietati può variare a seconda delle società aventi questo tipo di sistema 
parentale e di affinità. In un caso omaha africano, quello dei Samo dell'Alto 
Volta, sono proibiti i lignaggi patrilineari di Ego — quindi di suo padre —, di 
sua madre, della madre di suo padre e della madre di sua madre. Sono inoltre 


* In questo e nei successivi schemi il significato dei simboli è il seguente: A = uomo, 
O = donna, 1 = relazione di fraternità, | = relazione di generazione, = = relazione di affi- 
nità, matrimonio. 
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proibiti tutti i lignaggi in cui un «fratello» o un «padre», reali o classificatori, 
vale a dire ogni consanguineo appartenente allo stesso lignaggio dell’Ego ma- 
schile — della propria generazione o della generazione immediatamente supe- 
riore alla propria —, hanno già preso un congiunto. Infine sono sempre vietati 
per un uomo i lignaggi delle donne precedentemente sposate, come quelli delle 
loro madri, madri di padre e madri di madre. Il risultato apparente è quindi 
un'esogamia assai forte fuori dal campo della consanguineità e dell’affinità, 


. appartenente allo stesso modello statistico di realizzazione presente nelle strut- 


ture complesse di parentela e di affinità. 

La definizione può essere fatta pure in termini di residenza, anzitutto per- 
ché le regole che fissano la scelta della residenza per la coppia appena sposata 
non stanno in un rapporto indifferente con le regole di filiazione e di affinità, 
ma anche perché esistono numerosi casi in cui la residenza condivisa intro- 
duce tra individui non imparentati un rapporto particolare di parentela, o pa- 
rentela di vicinato, i cui effetti esogamici possono essere altrettanto e talvolta 
più costrittivi dei rapporti di sangue. Titiev [1943] cita Granet e l’esempio 
dell’esogamia cinese di villaggio in cui la relazione tra membri di uno stesso 
villaggio si trovava ed essere più stretta che se fosse stata semplicemente fon- 
data sui legami del sangue. Inversamente, il villaggio può costituire un’unità 
endogamica, tanto più chiusa se vi si aggiunge l’isolamento geografico. 

Infine, la definizione si può formulare in termini di status e quindi di 
ideologia: l’etnia, la casta, la religione, il posto nella gerarchia sociale, il me- 
stiere, la ricchezza... 

Per molti gruppi etnici, la designazione dei membri del gruppo viene fatta 
con un termine che significa semplicemente ‘gli uomini’, il che vuol dire che 
gli estranei all’etnia sono di un’essenza non umana: animale, fantomatica, mo- 
struosa. Unirsi con loro appartiene all’impensabile. Nel sistema delle caste, 
in India, nessuno può prendere un coniuge al di fuori della propria casta senza 
decaderne. D’altra parte può accadere che casta, gruppo di parentela e gruppo 
residenziale siano confusi. Senza che si debba parlare propriamente di caste, 
esistono, in particolare nell'Africa occidentale, gruppi «professionali» spesso 
endogami: i fabbri, gli stregoni, oppure gruppi la cui endogamia forzata è 
l’effetto di un’emarginazione dovuta ‘essa stessa a una colpa d’ordine sessuale 
commessa talvolta dagli individui stessi, ma di cui l’onta e l’obbrobrio che ne 
seguono sono pit frequentemente ereditàti per generazioni o acquisiti per con- 
tatto sessuale. È il caso dei Mossi yaghlehtise, supposti colpevoli di bestialità, 
o dei Samo zama, imputati di necrofilia/ 

Anche la religione svolge un suo ruolo: per un mormone è preferibile spo- 
sare la propria figlia piuttosto che confgederla a qualcuno che non condivide 
la vera fede. Sutter [cfr. Sutter e Tabah 1951] cita il caso di Orthez, un vil- 
laggio protestante all’interno di un paese uniformemente cattolico, rigorosa- 
mente endogamo dalla Riforma, dove l’esistenza di un gene che produce l’epi- 
lessia e che ha colpito quasi tutte le famiglie, ha fatto si che il termine ‘epilettico’ 
sia divenuto nella regione sinonimo di ‘protestante. 

In termini di gerarchia sociale, si possono trovare due situazioni radical- 


Endogamia/esogamia 400 


mente diverse. Lévi-Strauss distingue a questo proposito tra endogamia «vera» 
ed endogamia «funzionale». La prima «è tanto più accentuata quanto più la 
classe sociale che la pratica occupa un rango elevato: cosi nell’antico Pert, 
nelle isole Hawaii, in certe tribù africane» [1947, trad. it. p. 95]. Al contra- 
rio si tratta di endogamia funzionale ogni volta che la relazione è inversa, 
quando «l’endogamia apparente diminuisce a mano a mano che ci si innalza 
nella gerarchia» [ibid.]. Egli cita il caso dei Kenyah e dei Kayan del Borneo 
che sono divisi in tre classi gerarchizzate e normalmente endogame: tuttavia 
la classe superiore deve praticare l’esogamia di villaggio. « Come anche in Nuo- 
va Zelanda e in Birmania, l’esogamia si precisa dunque al sommo della gerar- 
chia sociale: essa è funzione dell’obbligo delle famiglie feudali di mantenere 
e di allargare le loro colleganze matrimoniali. L’endogamia delle classi infe- 
riori è un’endogamia di indifferenza e non di discriminazione » [ibid.]. 

Con questa distinzione proposta da Lévi-Strauss tra endogamia vera ed 
endogamia funzionale, si tocca un punto assai importante. L’endogamia «vera» 
ha una formulazione positiva in funzione dei dati culturali: è l'impossibilità, 
che raggiunge l’impensabile, sentita da ciascuno, di prendere il proprio co- 
niuge al di fuori di un insieme i cui limiti sono definiti da caratteri concreti, 
variabili secondo i gruppi: qui lo straniero non umano, là il barbaro che non 
pratica la stessa religione; qui l’escluso il cui semplice contatto sessuale im- 
plica per altri sozzura ed emarginazione dal gruppo, là l’inferiore il cui avvi- 
cinamento comporta decadenza; qui l’abitante di un cantone vicino i cui uo- 
mini sono reputati tutti ladri e le donne infedeli, là l’orfano senza una fami- 
glia vicina che lo sostenga... Si trovano, come si vede, un certo numero di 
criteri esaminati in precedenza. L’endogamia vera, per Lévi-Strauss, è sol- 
tanto un «principio inerte di limitazione» [ibid., p. 99]. . 

Quanto all’endogamia funzionale, essa è l’inverso della regola esogamica. 
La proibizione dell’incesto non deve essere considerata come avente un ca- 
rattere puramente negativo. Per un uomo, il fatto di astenersi dall’accesso alle 
femmine che gli sono prossime per il sangue ha come contropartita, nello 
stesso tempo, l’obbligo di cederle ad altri uomini e il diritto di rivendicare 
per sé l’accesso alle femmine che gli altri si vietano. «La proibizione equivale 
ad un obbligo, e la rinuncia apre la strada ad una rivendicazione » [ibid., p- 98]. 
Essa equivale quindi all’instaurazione di un sistema di scambio tra i gruppi 
e rende possibile la vita in società, sopprimendo il ripiegamento ostile dei 
gruppi consanguinei su se stessi ec allargando da tutti i punti di vista i rap- 
porti tra i gruppi. In questo senso la proibizione dell’incesto fonda la società 
umana. «Come! Sposare la propria sorella?!... Sposare la propria sorella vuol 
dire non volere cognati», risponde l’informatore Arapesh a Margaret Mead 
che l’interroga sulla possibilità dell’unione con la sorella. «E allora con chi 
andrò a caccia? con chi coltiverò l’orto? da chi andrò in visita?» [1935, trad. 
it. p. 109]. «L’esogamia... afferma l’esistenza sociale altrui, e proibisce il ma- 
trimonio endogamico solo per introdurre e prescrivere il matrimonio con un 
gruppo diverso dalla famiglia biologica; e non certo perché al matrimonio con- 
sanguineo si attribuisca una pericolosità biologica, ma perché da un matri- 
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monio esogamico risulta un beneficio sociale» [Lévi-Strauss 1947, trad. it. 
p. 616]. Cosi, non si possono considerare l’esogamia e l’endogamia come due 
istituzioni totalmente simmetriche: ciò è vero soltanto per l’esogamia e l’en- 
dogamia «funzionale» che gli corrisponde. Occorre inoltre sottolineare che tra 
proibizione dell’incesto e regola esogamica propriamente detta esiste una di- 
stinzione. È stato spesso rilevato che all’interno del lignaggio erano talvolta 
tollerate relazioni incestuose, se si verificavano tra cugini lontani, purché fos- 
sero discrete e infruttuose, anche se il matrimonio era loro vietato dalle norme 
locali. Tuttavia occorre osservare che il matrimonio non è unicamente fina- 
lizzato a gratificazioni d’ordine sentimentale e sessuale. Ciò che conta è che 
il matrimonio, in quanto fondante legami tra gruppi diversi, in quanto instau- 
ratore di rapporti d'ordine economico, genealogico e sociale tra individui e 
famiglie, è vietato fra partner il cui incesto entro il gruppo è peraltro tollerato. 

Il modello più puro dell’endogamia funzionale, il contrario della regola 
esogamica e che solo appartiene effettivamente al dominio della parentela, è 
il matrimonio tra cugini incrociati. Osserviamo, per inciso, che in relazione 
a Ego i cugini germani (cugini di primo grado secondo il diritto canonico) 
vengono distinti in cugini paralleli e cugini incrociati. Sono paralleli i cugini 
nati da un insieme di germani (siblings) dello stesso sesso, vale a dire i figli 
di due fratelli o di due sorelle; sono incrociati tra loro i cugini nati rispetti- 
vamente da un fratello e da una sorella: 


Incrociati Paralleli Ego Paralleli Incrociati 


In questo tipo di matrimonio la categoria di cugini incrociati non è, propria- 
mente parlando, una categoria endogama: non sono parenti che devono con- 
trarre affinità, ma i primi nel grande insieme dei consanguinei (nel puro si- 
gnificato genealogico del termine) che sono coniugi possibili, essendo i cugini 
paralleli, dal canto loro, assimilati ai fratelli e alle sorelle, e perciò stesso im- 
possibilitati a sposarsi. I cugini incrociati sono allora considerati più come 
affini che come consanguinei. La terminologia rafforza più spesso questa di- 
stinzione tra cugini paralleli e incrociati, designando i primi con termini uti- 
lizzati per indicare i fratelli e le sorelle, i secondi con i termini di sposo e sposa. 
Allo stesso modo il fratello della madre, padre di una sposa potenziale per 
un uomo (il figlio di sua sorella) può essere designato. da questo col termine 
normalmente applicato al padre della sposa anche in mancanza del matrimo- 
nio tra i cugini, mentre inversamente la 2 del padre viene designata da 
una donna (la figlia di suo fratello) col terminé applicato alla madre del marito. 

Osserviamo, per meglio comprendere ché cosa accade quando questo mo- 
dello, il più semplice, dell’endogamia funzionale si accompagna a uno scambio 
ristretto fra gruppi, quando la società MREAIORA sulla base di un’organizzazione 


! 
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dualista, vale a dire con un sistema di metà tale che è impossibile prendere 
il coniuge nella metà alla quale si appartiene e, al contrario, è obbligatorio 
prenderlo nell’altra metà. Si prenda il caso in cui la regola di filiazione è pa- 
trilineare (si appartiene di nascita al gruppo del padre) e la regola di residenza 
è patrivirilocale (le nuove coppie stabiliscono la loro residenza vicino a o presso 
il padre dello sposo). Dei fratelli e delle sorelle, appartenenti alla stessa metà 
(A) prendono perciò i loro rispettivi coniugi nella medesima metà (B), donde 
segue — per le leggi di filiazione patrilineare e residenza virilocale — che 1 figli 
dei due fratelli o i figli di due sorelle (cioè i cugini paralleli) appartengono alla 
stessa metà e non possono perciò sposarsi tra loro, mentre i figli di un fratello 
e di una sorella (i cugini incrociati) appartengono a metà diverse e diventano 
in tal modo dei coniugi possibili. Nella strategia dell’affinità essi sono pure i 
primi coniugi possibili, i coniugi preferiti. Si osservi che con uno scambio 
di sorelle (che è la prima forma di scambio ristretto: due insiemi formati da 
un fratello e da una sorella si sposano tra loro per formare due coppie) i ma- 
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trimoni preferenziali susseguenti fra cugini incrociati hanno luogo tra cugini 
doppiamente incrociati o cugini incrociati bilaterali: la figlia del fratello di sua 
madre che un uomo sposa è, nello stesso tempo, la figlia della sorella di suo 
padre. 


A == == B 
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Ci sarebbe molto da dire sulle ragioni d’ordine simbolico che, a mio avviso, 
spiegano la distinzione tra cugini paralleli e cugini incrociati, distinzione che 
fonda e rafforza cost il ruolo sociale della proibizione dell’incesto e dell’in- 
staurazione delle regole esogamiche che impongono di scegliere il coniuge fuori 
dal campo della parentela culturalmente definito per ogni gruppo umano. Si 
può osservare tuttavia che presso numerosi gruppi umani i figli di due fratelli 
e quelli di due sorelle possono essere considerati — per ragioni attinenti alle 
rappresentazioni che presso di loro si collegano alla procreazione — come to- 
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talmente inseparabili e intercambiabili al punto che l’una uguaglia l’altra. Pres- 
so i Samo dell’Alto Volta essi sono detti essere «la stessa cosa» (g9r2 ‘uno’). 
Presso i Bara del Madagascar, descritti da Huntington [1978], la forma più 
aborrita di incesto e di unione totalmente impossibile non riguarda unicamen- 
te i fratelli, le sorelle e gli altri consanguinei di rango primario (madref/figlio, 
padre/figlia), ma pure i figli delle sorelle, i cugini paralleli matrilineari per 
parecchie generazioni (vale a dire, non soltanto i cugini germani, nati da due 
sorelle, ma quelli nati da due cugini germani paralleli matrilineari, ecc.) per- 
ché sono nati dalla stessa matrice e formano una sola carne. Il matrimonio 
tra cugini paralleli patrilineari, considerato assurdo, è tuttavia, al limite, pos- 
sibile, a condizione che venga compiuto un rituale speciale per cancellare la 
parentela. Invece il matrimonio tra cugini incrociati è il matrimonio prefe- 
renziale, in mancanza di ogni organizzazione dualista. 

Sono state finora considerate le nozioni di endogamia e di esogamia in una 
prospettiva strettamente antropologica. Esse dovranno essere ora esaminate da 
un punto di vista genetico. Ricorderemo brevemente, riprendendo l’espres- 
sione di Schreider, che «l’orrore istintivo dell’incesto non ha più fondamento 
di quanto non ne abbia l’orrore del vuoto» [1978, p. 548]. In realtà i genetisti 
devono compiere dei calcoli complessi in laboratorio per determinare gli effetti 
negativi o positivi dei matrimoni consanguinei e di quelli non consanguinei: i 
vantaggi dell’ibridazione non sono più netti degli svantaggi imputati alle unio- 
ni consanguinee. Ne segue che non è l’osservazione ricorrente, fatta dalle po- 
polazioni primitive, degli effetti disastrosi delle unioni consanguinee che può 
aver dato luogo alla proibizione dell’incesto e alla norma dell’esogamia. 

Da un punto di vista genetico, ciò che conta sarebbe meno l’identità del 
partner (il fatto di sposare una sorella, una cugina o una straniera ha poche 
conseguenze genetiche) che non il numero di figli, portatori di differenti con- 
figurazioni geniche, messi al mondo dalle coppie. Se, secondo Sutter [cfr. Sutter 
e Tabah 1951], il 25 per cento dei genitori dànno il so per cento dei figli 
alla prima generazione (essendo quindi il so per cento di figli restanti nati, 
in questa ipotesi, dall’altro 75 per cento di genitori), alla terza generazione il 
73 per cento della popolazione proviene dal quarto iniziale, e alla quarta ge- 
nerazione questa cifra passa all’89 per cento. Questo fatto pone in rilievo 
l’importanza della fecondità differenziale, la quale fa si che uno stesso carattere 
genetico possa estendersi a un'intera popolazione anche in assenza di matri- 
moni consanguinei. Partendo dall’ipotesi genetica della «panmescolanza » (po- 
polazione chiusa agli scambi migratori, nella quale le unioni si fanno a caso, 
senza alcun divieto, supposto identico per tutti i-&ruppi il comportamento 
della fecondità), correggendola per l’uomo mediante cinque variabili che ten- 
gono conto della fecondità differenziale di cui abbiamo prima parlato, della 
probabilità di unioni consanguinee, del problema della selezione per attrazione, 
delle mutazioni, dell’effettivo e dei limiti della popolazione, i genetisti sono 
pervenuti, secondo Dahlberg [1948], alla nozione di ‘isolato’: zona di «inter- 
matrimonio », all’interno della quale un individuo qualsiasi può trovare un con- 
giunto. Il calcolo è fatto secondo la frequenza dei matrimoni tra cugini germani 
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(presso le popolazioni occidentali di tipo cognatico/indifferenziato). L'ipotesi 
di Dahlberg per misurare l’isolato su questo tipo di matrimonio è che, quando 
la scelta del coniuge è limitata per lo scarso numero degli individui maritabili, 
ci si deve attendere una certa proporzione di matrimoni tra cugini, a condizione 
che questo tipo di unione sia realizzato a caso. l si 
Sutter [1958] ha preferito effettuare tale calcolo su matrimoni tra cugini 
nati da germani, partendo dal principio che essi hanno pit possibilità di effet- 
tuarsi a caso che non il matrimonio tra cugini germani propriamente detti, 
tenendo conto della dimensione media della famiglia. Se il numero medio dei 
figli è due, un individuo ha due zii o zie, quattro cugini germani, sei cugini 
di grado disuguale e otto nati da germani. Se il numero medio è di sette figli 
per coppia, queste cifre passano rispettivamente a 12, 84, 346 e 588, di cui 
una metà è da eliminare (dello stesso sesso), cosf come un’altra parte (per 
l'eccessivo scarto d’età). 
Le dimensioni dell'isolato per la Francia variano da 520 (Puy-de-Déme) 
a 4580 (Allier). Ma ciò che è importante da osservare è che le regioni con un 
grande centro urbano presentano degli isolati relativamente piccoli: così la 
Senna (con Parigi) ha degli isolati della quantità media di 930 individui, il Roda- 
no (con Lione) di ‘740 individui, ecc. Nel dipartimento della Senna la frequenza 
dei matrimoni consanguinei è maggiore che non nei dipartimenti rurali vicini 
e questa frequenza è tanto più considerevole per il fatto che le famiglie hanno 
invece la tendenza ad essere più piccole. Ci si rende conto che questo genere 
di calcolo contraddice le idee generalmente accettate sull’estensione massima 
della scelta del coniuge con esogamia consanguinea nelle regioni urbane con 
sistema di parentela cognatico/indifferenziato. l 
Con questo tipo di calcolo si passa, con Livi [1949], al calcolo dell’effettivo 
necessario e sufficiente per assicurare il mantenimento biologico. Sembra che 
il minimo vitale si collochi intorno alle 500 persone. Fra 300 e 500 si produce 
uno squilibrio che può portare sia alla stabilità del gruppo, sia alla sua estin- 
zione. Ma questo calcolo implica la monogamia e una totale chiusura all’ester- 
no. Gruppi umani di minori dimensioni possono sopravvivere facendo ricorso 
alla poligamia, a unioni assai disparate quanto all’età, alla promiscuità (rituale 
o no, in periodi dati), a scelte di consanguineità prossima. e 
Secondo Wright [1946], le popolazioni presentano una distribuzione con- 
tinua su un grande spazio e i matrimoni non sono possibili che in un vicinato 
circoscritto da distanze limitate, in modo che gli individui più lontani tra di 
loro non hanno praticamente alcuna possibilità di sposarsi reciprocamente. 
Si concluderà, con Sutter, che «Ia popolazione di una nazione è divisa in 
popolazioni parziali, in continua trasformazione e dai contorni mal definiti » 
[1958, p. 497]. Ed è all’interno di questi insiemi di popolazioni parziali che 
funzionano le regole antropologiche definite dall’analisi della parentela. $ 
Si passi ora al secondo aspetto della relatività dei concetti di endogamia/ 
esogamia, cui si è fatto cenno all’inizio. Si prendano alcuni esempi. Il primo 
si riferisce ai sistemi crow-omaha, definiti da una regola di filiazione unilineare 
e da proibizioni matrimoniali relative ai gruppi (lignaggi o clan), più o meno 
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numerose a seconda delle popolazioni che praticano questo tipo di sistema 
di parentela e di affinità. Si è detto prima che il risultato apparente di questo 
tipo di sistema era una ripartizione altamente probabilistica della scelta del 
coniuge, rinviata il più lontano possibile, da cui emergeva un modello stati- 
stico, come quello che si crede di intravedere nei sistemi complessi, e non 
un modello di tipo meccanico, come nelle strutture elementari. Un sistema 
crow-omaha, propriamente, dovrebbe essere esogamo, in termini di gruppi di 
parentela, tuttavia quando le unità residenziali (il villaggio) sono di piccole 
dimensioni, comportano pochi gruppi di parentela differenziati, esogama in 
termini di residenza. D'altra parte, la sua definizione è generalmente ammessa. 

Da un lavoro che ho minuziosamente condotto presso i Samo dell’Alto 
Volta (patrilineari a sistema omaha) (a partire da genealogie raccolte in tre 
villaggi costituenti di fatto un isolato — definito come quell'insieme di popo- 
lazione dalle frontiere incerte all’interno delle quali viene circoscritta la scelta 
del coniuge - genealogie trattate sul calcolatore in funzione di ipotesi parti- 
colari di ricerca) risulta — ciò che a prima vista può costituire uno scandalo 
per lo spirito — che esistono non soltanto un’endogamia assai forte di villaggio 
(in seno all’isolato formato dai tre villaggi) che va dal 60 all’80 per cento, ma 
anche dei sistemi di scambio regolari tra i due lignaggi (del tipo dello scambio 
ristretto), ripresi in un sistema di scambio generalizzato tra lignaggi. Si tro- 
vano pure, in proporzioni che non possono essere dovute al caso, un gran 
numero di unioni consanguinee in tutte le quattro generazioni (vale a dire 
tra cugini nati da figli di germani). È possibile perciò trovare contemporanea- 
mente una sorta di modello meccanico che emerge dalle strutture elementari, 
un’endogamia nella parentela consanguinea relativamente lontana e un’endo- 
gamia di villaggio. 

Il primo punto (modello meccanico di scambio) è reso possibile dalla com- 
binazione delle proibizioni — alcune delle quali si annullano anziché avere un 
effetto cumulativo — della poligamia e di un aspetto misconosciuto del problema 
della simmetria tra uomini e donne. In realtà si è sempre inteso, nella lette- 
ratura antropologica, che le regole di divieto si applicassero in ugual modo ai 
due sessi. Scrive Lévi-Strauss [1947, trad. it. p. 30] che «la maniera più co- 
moda di definire un sistema crow-omaha, è quella di dire che, ogni volta che 
si sceglie una linea per ottenerne un coniuge, tutti i membri di quella linea 
vengono ad essere automaticamente esclusi dal novero dei coniugi disponibili 
per la linea di riferimento, e ciò per parecchie generazioni». Egli precisa che 
«la regola vale per i due sessi» [idid., p. 29]. È vero che i rapporti degli etno- 
grafi, seguendo in ciò il criterio costantemente androcentrico usato dagli in- 
formatori stessi, permettono questa conclusione, In realtà sembra che, se pure 
c’è simmetria tra uomini e donne, essa non gioca che in un senso assai parti- 
colare: se due fratelli non possono prendere una/Sposa nello stesso lignaggio, 
ciò implica ipso facto che due sorelle non possono/prendere uno sposo all’inter- 
no del medesimo lignaggio. Se un padre e un ffiglio non possono prendere la 
sposa nello stesso lignaggio, ne segue che la sorella di un uomo e la figlia dello 
stesso non possono maritarsi nel medesimo lignaggio. Questa simmetria tra 
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fratelli, implicante peraltro una simmetria tra sorelle, non comporta logica- 
mente una simmetria di proibizione d’affinità all’interno di uno stesso gruppo 
di filiazioni tra un fratello e sua sorella. Allo stesso modo la simmetria tra un 
padre e suo figlio, che comporta una simmetria tra sorella del padre e figlia 
del fratello, non implica necessariamente una simmetria di divieti d’affinità 
in seno allo stesso gruppo di filiazione, tra un padre e sua figlia, tra una zia 
paterna e il figlio di suo fratello. 
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Cosf un uomo A, che ha ricevuto, in regime poligamico, una moglie di 
un gruppo B e una moglie di un gruppo C (queste non potranno quindi essere 
imparentate tra di loro), può, alla successiva generazione, «restituire» al grup- 
po B la figlia che avrà avuto dalla sua sposa C (o la figlia di uno dei suoi fratelli 
le cui spose non possono essere né B né C), senza infrangere alcun divieto. 

Si nota ugualmerite, come si è detto, una frequenza particolarmente ele- 
vata di matrimoni fra consanguinei alla quarta generazione. Le regole di proi- 
bizione, infatti, riguardano i lignaggi di Ego, di sua madre, della madre del 
padre e della madre della madre: non oltre. Si troveranno perciò delle unioni 
preferenziali del tipo seguente, in cui Ego maschio sposa una pronipote della 
sorella di suo bisnonno (FFFSssd). La sposa in questione non appartiene per 
la regola di filiazione al lignaggio di Ego. Ego, lo sposo, appartiene soltanto 
al lignaggio della madre del padre del padre di sua moglie, che non è vietato. 


Ego FFFSssd 


Questi regimi omaha sarebbero perciò esogamici nel senso che delle regole 
di proibizione vietano di prendere un coniuge in un certo numero di gruppi, 
ma la strategia propria dell’affinità, implicante il gioco sulle regole, la poliginia 


407 Endogamia/esogamia 


e la simmetria differenziale tra insiemi unisessuati e insiemi bisessuati di con- 
sanguinei, comporta di fatto un’endogamia locale, con sistema di scambi re- 
golari tra lignaggi. Allo stesso modo, il ritorno immediato della scelta del co- 
niuge tra i consanguinei (riguardanti peraltro i più vicini a coloro che si tro- 
vano ad essere permessi), una volta che cessano di valere le regole di proibi- 
zione del lignaggio, comporta un’endogamia consanguinea funzionale. La sola 
differenza con i sistemi elementari sta nel fatto che questa endogamia prefe- 
renziale ha luogo con cugini lontani e non con cugini prossimi, essendo questi, 
nell'intervallo di tre generazioni, riservati ad altri, nel gioco dell’affinità ri- 
stretta tra lignaggi che permettono l’endogamia locale. Si vedono cosi diluirsi 
le nozioni di endogamia e di esogamia. 

La nozione stessa di lignaggio resiste difficilmente all'esame, in quanto uni- 
tà totalmente pertinente al livello dell’affinità. Essa rimane pertinente a molti 
altri livelli: politico, economico, residenziale, rituale e anche come principio 
d’ordine e di semplificazione, poiché la regola di filiazione unilineare opera 
fra tutti i consanguinei cognatici delle separazioni che hanno lo scopo di or- 
dinare e di gerarchizzare questi consanguinei in relazione a Ego. Tuttavia, sul 
piano dell’affinità e dell’esogamia di gruppo (lignaggio o clan), implicito nel si- 
stema delle proibizioni crow-omaha, essa non lo è quasi più nella misura in cui 
sono praticamente vietati (e qui si fa riferimento non solo al caso dei Samo, 
ma anche ad altri sistemi africani di tipo omaha recentemente studiati, quali 
i Mossi, i Baulé, i Minianka, ecc.) non soltanto i cugini che appartengono, 
tramite la filiazione patrilineare, ai lignaggi proibiti (#, M, FM, MM), ma pure 
tutti i consanguinei cognatici che si riallacciano a questi stessi lignaggi per mez- 
zo di donne, senza appartenervi. Cosf Ego maschio non può sposare FMBdd: 


FMBdd 


ora questo appartiene soltanto a un lignaggio affine (=) al lignaggio della 
madre del padre di Ego. Inversamente, per questa sposa impossibile, Ego ap- 
partiene soltanto a un lignaggio affine a quello di sua madre. In un certo modo 
si può dire che quei sistemi che parlano in termini di gruppi agiscono come 
se prendessero in considerazione non soltanto i gruppi, ma anche i gradi ge- 
nealogici di parentela come lo fanno i sistemi cognatici/indifferenziati. 
Prendiamo un secondo esempio in una società di tipo cognatico/indiffe- 
renziato qual è la nostra. Nell’x1 secolo un Padre della Chiesa, Pier. Damiani, 
scrisse un testo contro un’eresia nascente, che consisteva nell’interpretare in 
termini nuovi la regola canonica che reggeva l’affinità in qlell’epoca. La proi- 
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bizione riguardava allora tutti i consanguinei cognatici, cioè collegati tra loro 
indifferentemente per mezzo di uomini e di donne, sino alla settima genera- 
zione, a partire da un antenato comune. L’eresia consisteva nell’interpretare 
questa cifra non in termini generazionali, ma secondo gradi contati sulle due 
linee di generazione: quattro da una parte e tre dall’altra. Dal nostro punto 
di vista è importante osservare che: 1) Questa esogamia consanguinea assoluta 


fuori dalla parentela doveva essere sdoppiata, mediante affinità preferenziali 
tra consanguinei all’ottava generazione, come nel nostro esempio precedente, 
alla quarta generazione. Scrive Pier Damiani: «Quando la famiglia fondata 
sulla parentela viene a mancare, parallelamente alle parole per designare questa, 
la legge del matrimonio si presenta immediatamente e ristabilisce i diritti del- 
l'antico amore tra gli uomini nuovi... Là dunque dove manca la mano della 
parentela, che radunava quelli che essa aveva afferrato, il matrimonio lancia 
il suo uncino per ricondurre chi si allontana» [De parentelae gradibus, in Migne, 
Patrologia latina, CXLV, col. 182]. Anche allora quindi esisteva un’endogamia 
consanguinea differita, 2) Benché i mezzi per verificare questa ipotesi (in as- 
senza dello stato civile) siano carenti, e tenuto conto dell’accentuazione pa- 
trilineare/patrilocale della nostra società, è quasi certo che ci si ricordava più 
facilmente dei rapporti di consanguineità che passavano soprattutto attraverso 
gli uomini, che non di quelli che passavano soprattutto attraverso le donne. 
In altri termini si può presumere, in modo correlativo e inverso rispetto a quan- 
to abbiamo detto a proposito del sistema crow-omaha, che in questo caso in 
cui la filiazione è indifferenziata i cedimenti della memoria umana dovevano 
far apparire delle linee privilegiate di filiazione, in modo che questa esogamia, 
calcolata in termini di gradi, doveva tendere a confondersi con un’esogamia 
di gruppi, fondata su residenze o patrimoni comuni. 

La nozione di patrimonio diventa centrale nello studio che Lamaison [1977] 
ha condotto sull’affinità nel Gévaudan del xvir secolo. In quell’epoca le proi- 
bizioni riguardavano persino i cugini nati da germani compresi. Egli mostra 
che l'importante è mantenere l’integrità del patrimonio, dei beni, dell’oustal, 
e anche aumentare la sua ricchezza (tutta relativa, peraltro) mediante le doti 
portate dai coniugi. Questo imperativo porta a una negazione parziale dell’im- 
portanza del sesso: si «fa» un erede in ogni oustal — ragazzo o ragazza — sce- 
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gliendo il più capace di gestire i beni. È compito dei genitori o dell’erede 
procurare la dote per i fratelli e le sorelle esclusi dal patrimonio. L'importante 
è che i due eredi non si sposino tra loro (si giungerebbe in tal modo a delle 
concentrazioni di ricchezza incompatibili con la vita sociale): un erede (ma- 
schio o femmina) sposa un cadetto (femmina o maschio) che gli porta una 
dote. D'altra parte l’analisi delle unioni consanguinee realizzate con dispensa 


. ecclesiastica mostra che le affinità al di fuori non corrispondono a una neces- 


sità, ma a una scelta. In effetti non si verifica alcun matrimonio consanguineo 
all’interno di una discendenza patrimoniale (cioè fondata sulla trasmissione 
del patrimonio). Al contrario, i matrimoni consanguinei vengono contratti fra 
i cadetti esclusi dal patrimonio e insufficientemente dotati per poter sposare 
un erede. Generalmente la dispensa viene loro accordata «per causa di povertà ». 
Gli eredi delle discendenze patrimoniali non trasgrediscono i divieti canonici 
perché la logica del sistema matrimoniale praticato in Gévaudan si basa sulla 
circolazione dei beni tra discendenze: l’endogamia patrimoniale impedisce che 
si stabilisca questa circolazione. I cadetti hanno perciò un comportamento assai 
più endogamo — territorialmente parlando, ma anche in termini di consan- 
guineità — rispetto agli eredi per i quali il raggio di affinità è il cantone e non 
il villaggio. Tuttavia, nota Lamaison, quando si sono stabiliti dei legami ma- 
trimoniali, nel corso di parecchie generazioni, tra i diversi grandi oustal, le 
famiglie preferiscono effettivamente imparentarsi al di fuori per una o due 
generazioni, prima di rinnovare in seguito le parentele entro la loro antica 
cerchia. In breve, dal momento in cui le considerazioni genealogiche legate ai 
divieti canonici intervengono simultaneamente con ciò che riguarda il patrimo- 
nio, il numero di oustals immediatamente prossimi con i quali un proposant 
(un erede) può unirsi, diminuisce considerevolmente e spinge all’esogamia. 

Viene qui praticata, come si vede, una strategia dell’affinità che mira a 
un’esogamia locale concepita in termini di patrimonio, ma soltanto per gli 
individui portatori di questo patrimonio, che i divieti di consanguineità non 
fanno che favorire. Come si definiranno in questo caso, a livello dei gruppi 
familiari e non soltanto degli individui, i termini di endogamia e di esogamia, 
per quanto liberamente utilizzati? 

Esempio, in qualche misura inverso, è quello delle società lagunari della 
bassa Costa d’Avorio, in particolare la società alladiana [Augé 1969] in cui 
l’endogamia di lignaggio — più esattamente la pseudo-endogamia di lignaggio — 
è un lusso riservato ai ricchi e ai forti, cioè ai rappresentanti eminenti dei li- 
gnaggi più potenti. La strategia sociale in questo caso giunge a metaforizzare 
il giuoco delle affinità consanguinee. Ordinariamente esiste uno scambio ge- 
neralizzato (matrimonio con la cugina incrociata matrilineare) il quale, con 
accomodamenti e varianti, sembra soddisfare nell’insieme lo scambio tra li- 
gnaggi nel quadro di una forte endogamia di villaggio. Ma l’intensificazione 
del commercio con gli Europei nel xIx secolo, soprattutto dell’olio-di palma 
— che richiedeva la mobilitazione di una notevole quantità di manodopera -, 
ha posto dei problemi particolari ai capi dei grandi ian di commercianti, 
in particolare a proposito del sistema di filiazione e, i residenza. Gli Alladiani 
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erano in effetti matrilineari e patrivirilocali: se per l’eredità o la successione 
si seguiva la linea uterina, la forza di lavoro era costituita dai figli degli uo- 
mini del matrilignaggio residenti nella corte del loro padre e incaricati sino 
ad età avanzata di un insieme di compiti il cui prodotto, quando divenne te- 
saurizzabile ed ereditabile (prodotto del commercio del xIx secolo e più tardi 
delle piantagioni) non era mai destinato a loro perché si trasmetteva in linea 
uterina. Sembra che le tensioni provocate da questo squilibrio -- tutti i lignaggi 
non avevano infatti lo stesso peso — si siano verificate per lo più nella pratica 
di unioni con donne prigioniere o con donne straniere nate da etnie patrili- 
neari, il che permise agli appartenenti ai lignaggi di commercianti di costituire 
delle potenti unità integrate dove ‘sembravano conciliarsi, non senza creare 
profonde discriminazioni interne, le regole della filiazione e della residenza. 
Per un Alladiano, in realtà, sposare una prigioniera (che essa chiama «padre ») 
significa sposare una donna senza lignaggio, l’equivalente di una sorella per 
il fatto che essa appartiene di diritto al lignaggio di colui che la acquisisce. 
I figli nati da tale unione sono contemporaneamente, per i doveri loro imposti, 
«figli» e «nipoti uterini». A questo proposito erano possibili molte combina- 
zioni: doni di prigionieri, unioni con discendenti di prigionieri e tra prigionieri, 
oppure tra discendenti di prigionieri e persino tra donne libere del lignaggio 
e prigionieri... 

L’esigenza di costituire un gruppo numeroso e autonomo ha cosi trovato 
una risposta nella peculiare politica di rafforzamento del lignaggio, il che si 
può considerare come il massimo della strategia in materia di endogamia. Pren- 
dendo come referente la nozione di lignaggio, si può opporre a un primo polo 
— quello della vera consanguineità e della perfetta endogamia che, come nel 
caso della società araba (dove il matrimonio preferenziale si effettua con la 
figlia del fratello del padre, cioè la cugina parallela patrilineare), sembrano 
implicare la scomparsa della nozione di lignaggio — il polo della falsa consan- 
guineità che presiede alla costituzione di lignaggi potenti intesi come gruppi 
pienamente organici dal punto di vista sociale, economico e politico. [F. H.]. 
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In quasi tutte le società umane il matrimonio, quale atto fondamentale alla base del- 
la formazione e della struttura elementare dei gruppi sociali (cfr. famiglia), è sempre sta- 
to associato a regole (cfr. codice) tra le quali quella più diffusa e importante è certamente 
la proibizione dell’incesto. Lo scambio delle donne che si è pertanto instaurato tra grup- 
pi per agevolare il matrimonio costituisce indubbiamente uno dei momenti più rilevanti 
per la formazione della società (cfr. donna, uomo, uomo/donna). La tendenza all’eso- 
gamia matrimoniale che è quindi generalmente prevalsa non va tuttavia intesa in un senso 
strettamente biologico. Anzitutto il calcolo delle possibili combinazioni permesse all’inter- 
no del gruppo (cfr. comunità) subisce delle variazioni in conformità del sistema di pa- 
rentela vigente (cfr. puro/impuro, sessualità, totem, amore); esse infatti si presenta- 
no tutt'altro che fissate una volta per tutte con leggi e norme rigide (cfr. diritto, legge, 
norma, consuetudine). Ma, soprattutto, le regole matrimoniali, lungi dall’essere un’a- 
nalisi dei legami tra generazioni, sono soggette molto spesso al modo di costituzione del 
gruppo considerato (cfr. casta, classi, iniziazione, esclusione/integrazione, edu- 
cazione, discriminazione, etnocentrismi), ai suoi valori (cfr. cultura/culture, 
religione, vita/morte, cosmologie), ai suoi miti ed angosce (cfr. mito/rito, ango- 
scia/colpa, peccato, etica, castrazione e complesso), ai suoi modi di stabilire re- 
lazioni con altri gruppi (cfr. conflitto, guerra, festa, migrazione), sia in campo poli- 
tico, sia in campo religioso ed economico (cfr. economia, commercio, scambio, 
reciprocità/ridistribuzione). 


Famiglia 


Tutti sanno - o credono di sapere -- cos'è la famiglia. Questa è inscritta in 
modo talmente forte nella nostra pratica quotidiana da apparire a ciascuno di 
noi come un fatto naturale e, per estensione, universale. Del resto, nel caso spe- 
cifico, la credenza popolare nel fondamento naturalmente universale della fa- 
miglia non rinvia ad un'entità astratta suscettibile di assumere delle forme va- 
riabili nel tempo e nello spazio, ma, in maniera molto precisa, ad un modo 
d’organizzazione che ci è familiare in quanto membri della civiltà occidentale, 
i cui tratti più significativi sono proprio costituiti dalla famiglia coniugale fon- 
data sull’unione socialmente riconosciuta di un uomo e di una donna, la mono- 
gamia, la residenza virilocale, un certo riconoscimento della filiazione e della 
trasmissione del nome da parte dell’uomo, l’autorità maschile. Se ormai è ben 
noto — grazie alla curiosità intellettuale, all’attrazione per l’esotismo e all’istitu- 
zionalizzazione dei mezzi moderni di conoscenza — che esistono altrove usanze 
differenti dalle nostre, esse sono considerate o come dei segni di un mondo sel- 
vaggio o come vestigia arcaiche e, in ogni modo, come delle aberrazioni in rap- 
porto ad una norma. Se v'è un tratto culturale veramente universale, questo è 
la certezza etnocentrica, condivisa da tutti i membri di un gruppo umano, che 
le loro istituzioni sono delle leggi di natura e dunque quasi automatiche e che, 
di conseguenza, non ve ne possono essere altre. La nostra civiltà sfugge tanto 
meno a questa regola in quanto essa copre una larga parte del mondo, ingloba 
milioni d’individui e, spinta dal suo proprio peso, dalla forza delle armi, della 
religione e del commercio, ha saputo imporre le sue certezze ai popoli sui quali 
la sua ombra s'è estesa, 

Bisogna riconoscere che, per quel che riguarda la famiglia, intesa anzitutto 
come l’unione più o meno durevole e socialmente approvata di un uomo, di una 
donna e dei loro figli [Lévi-Strauss 1956], la credenza che si tratti di un fatto 
di natura s'impone tanto più facilmente in quanto questa unità sociale sembra 
essere, di fatto, un fenomeno praticamente universale. La si ritrova sia presso i 
popoli più «sviluppati» sia presso quelli più «primitivi»; cosi — osserva Lowie 
[1948] — i gruppi vedda di Ceylon «occupano spesso lo stesso riparo sotto dei ci- 
glioni, ma ogni famiglia elementare si apparta rigorosamente in un certo spazio 
del rifugio, come se essa fosse separata dalle altre per mezzo di una sorta di 
barriera visibile »; essa è l’unità di base delle famiglie poligame, in cui più unità 
di questo tipo condividono uno stesso sposo, e delle famiglie allargate, in cui 
cellule familiari coesistono, in una residenza comune, lungo più generazioni. 

Tuttavia, vi sono esempi di società altamente elaborate in cui queste asso- 
ciazioni quasi-permanenti di un uomo e di una donna non esistono, cosi come 
nel caso famoso dei Nayar della Costa di Malabar in India. Il genere di vita 
guerriero degli uomini proibiva loro di fondare una famiglia; le donne — anche 
se nominalmente sposate — prendevano gli amanti che volevano e i figli nati da 
queste unioni temporanee appartenevano al lignaggio materno. L’autorità e la 
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gestione delle terre erano nelle mani non già del marito evanescente ma degli 
uomini del lignaggio materno, fratelli delle donne, essi stessi guerrieri cl aman- 
ti occasionali delle donne degli altri lignaggi; la terra era poi coltivata dai mem- 
bri di una casta inferiore. Tuttavia, questo tipo di raggruppamento costituisce 
in se stesso una famiglia, anche se non riconosce il modello coniugale; lo chia- 
meremo, per comodità, famiglia matricentrica. Essa è l’espressione di una for- 
ma estrema di differenziazione degli statuti e dei ruoli maschili e femminili. 
Altri esempi di questa situazione possono essere forniti nella nostra stessa so- 
cietà, ivi compresi quelli in forma embrionale e non socialmente riconosciuta. 

In tal modo, dunque, se l’unione coniugale stabile non esiste dappertutto, 
essa non può costituire un’esigenza naturale. E, in verità, al di fuori del rappor- 
to fisico di gestazione, parto e allattamento (e quest’ultimo solo nelle società in 
cui l’allattamento artificiale non esiste), che unisce la madre ai suoi figli, niente 
è naturale, necessario, biologicamente fondato nell’istituzione familiare. 

‘Cosi anche lo stesso legame biologico madre-figli non sempre ha per effetto 
che la madre debba avere il carico d’allevare i figli. Presso gli Indi T'upî-Cawa- 
hfb del Brasile centrale [Lévi-Strauss 1956], in cui un uomo può sposare sia 
delle sorelle, sia una madre e le figlie che essa ha avuto da un altro uomo, i ra- 
gazzi sono allevati dall'insieme delle co-spose senza che ognuna di essa cerchi 
di preoccuparsi in modo particolare dei suoi propri figli. Presso i Mossi del- 
l’Alto Volta [Pageard 1969], nelle grandi famiglie poliginiche, dopo lo svezza- 
mento si stabilisce una suddivisione dei ragazzi tra le differenti co-spose: anche 
quelle che sono sterili o che hanno perso i loro figlioli debbono allevare dei ra- 
gazzi che non sono i loro, che esse amano come se fossero i loro e che, prima del 
loro ingresso nell'età adulta, non riconoscono altra madre che questa; solo in 
tale momento si fa loro conoscere il legame biologico che li unisce a un’altra 
moglie del padre. 

Per illustrare l’artificialità di fondo di questa istituzione, rappresentata dalla 
cellula sociale fondata sull'unione coniugale — nella molteplicità delle risposte 
culturalmente date ai bisogni ed ai desideri fondamentali dell’individuo e della 
specie (desiderio sessuale, desiderio di riproduzione, necessità di mantenere e 
d’allevare i figli, in particolare) —, si ricorderanno, dunque, talune di quelle che 
sembrano andare nel modo più radicale contro l'evidenza del buon senso, cosa 
al mondo considerata, al pari della famiglia, come universalmente condivisa. 

Cosî, sembra assolutamente evidente che i membri dell’unione coniugale 
siano di sesso differente, che quest’unione non si stabilisca che tra esseri viventi, 
che il genitore dei figli sia normalmente il padre nel quadro dell’unione coniu- 
gale e, infine, che la famiglia coniugale (padre, madre, figli) costituisca l’unità 
residenziale ed economica elementare attraverso la quale passano l’educazione 
e l’eredità. Ora, l’esperienza etnologica mostra che nessuno di questi principî 
è universalmente riconosciuto. 

In talune popolazioni africane esiste un matrimonio legale tra donne. È quel 
che succede presso i Nuer sudanesi, patrilineari (il riconoscimento della filia- 
zione passa esclusivamente attraverso gli uomini), in cui la figlia non è nemme- 
no considerata come veramente appartenente al gruppo del padre (essa è una 
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unrelated person, secondo l’espressione di Evans-Pritchard), salvo che sia ste- 
rile: in questo caso — di cui essa fornisce la prova dopo parecchi anni di matri- 
monio ordinario — essa è considerata e conta come un uomo del suo lignaggio 
d’origine. Il matrimonio legale presso i Nuer è sanzionato dal pagamento di una 
dote in bestiame o «prezzo della sposa», versata, dal marito o dalla famiglia del 
marito, ai parenti dal lato del padre della sposa che la dividono tra di loro. La 
donna sterile riceve in tal modo, in quanto «zio » paterno, una parte delle doti 
versata alle sue nipoti, le figlie dei suoi fratelli. Con questo capitale, può a 
sua volta pagare il «prezzo della sposa» per una ragazza con cui si sposa legal- 
mente e per la quale compie i riti ufficiali del matrimonio. In seguito, sarà 
lei a sceglierle un uomo, un forestiero povero, un Dinka in generale, per coabi- 
tare con lei e generare dei bambini. Quest'uomo non è nient’altro che il ser- 
vitore della donna-sposo, ed egli compie d’altronde i lavori ordinari di un servi- 
tore. I figli che nascono da questa «unione dell’ombra» sono quelli della donna- 
sposo: essi la chiamano « padre » ed essa trasmette loro il suo nome ed i suoi beni, 
La sua sposa la chiama «marito mio»; essa le deve rispetto ed obbedienza e la 
serve come servirebbe un vero marito. Lei stessa amministra la sua casa e il 
suo bestiame, distribuisce i compiti e ne sorveglia l’esecuzione, cosi come lo 
farebbe un uomo. È ancora lei a fornire ai figli il bestiame necessario al loro ma- 
trimonio. Al matrimonio delle figlie, lei riceve in quanto «padre» il bestiame 
della loro dote e allora consegna per ciascuna di esse, al genitore naturale, la 
vacca che è il prezzo (differito) della loro procreazione. Il genitore non ha altro 
ruolo che quello che gli è stato assegnato e non trae da questo ruolo di compa- 
gno sessual-stalloné nessuna delle soddisfazioni materiali, morali ed affettive 
legate allo stesso ruolo svolto nel quadro del matrimonio. Certo, in questo caso, 
la donna-sposo non è che un Ersatz d’uomo poiché è sterile, e questo matrimo- 
nio legale resta completamente nei canoni dell’ideologia mascolina. 

Presso gli Yoruba (Ekiti e Yagha) della Nigeria, è una donna ricca, una com- 
merciante, e non già una donna sterile, che può legittimamente sposare altre 
donne ed averne — con lo stesso mezzo sostitutivo — dei discendenti che sono 
proprio suoi, oppure trarne un profitto di tipo capitalista. Una commerciante 
ricca sposa legalmente per mezzo del pagamento della dote una o più ragazze, 
preferibilmente vergini, e le manda a fare del commercio nei villaggi vicini. Esse 
hanno ogni facoltà di unirsi, senza pagamento di dote, con chi vogliono ma deb- 
bono preavvertire la loro donna-sposo. Quando esse hanno dei figli e questi ul- 
timi giungono ai cinque, sei anni, la donna-sposo si presenta davanti ai genitori 
e richiede loro i ragazzi che sono legalmente suoi, cosi come le spose. Molto 
spesso, l’uomo abbindolato accetta di pagare un compenso economico per po- 
ter conservare almeno i figli. Questo tipo d’unione, in cui i figli spettano alla 
donna-sposo legale o le fruttano del denaro, è ricalcato sul modello dei com- 
mercianti musulmani, di sesso maschile, che mandano le loro mogli a fare opera 
di riproduzione in figli oppure in capitale presso le popolazioni animiste confi- 
nanti. E in ogni modo da escludere in queste unioni — che hanno per scopo la 
costituzione di una famiglia normale (caso dei Nuer) oppure la fruttificazione 
di un capitale (caso Yoruba) — una forma qualsiasi d’omosessualità femminile. 
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Si trovano, invece, delle vere e proprie unioni omosessuali maschili presso i 
Navaho e gli Zuni, con divisione dei compiti secondo il modello corrente. 
Altrettanto frequente che il matrimonio tra vivi, il matrimonio-fantasma 
legale (sempre presso i Nuer) non può interessare che un morto senza discen- 
denza. Si crea cosi una famiglia i cui protagonisti sono il morto (che è il mari- 


to legale), la donna sposata in nome del morto da uno dei suo parenti, il marito 
sostitutivo ed i figli che nascono dall’unione. Questi figli sono socialmente e le- 
galmente del morto per il solo fatto che il compagno sessuale della donna ha pre- 
levato sul gregge del defunto l'ammontare della dote che ha versato in suo no- 


me. Un uomo può sposare delle donne in nome di uno zio paterno, di un fra- 
tello e perfino di una sorella sterile, deceduti senza figli. La vedova di un uomo 
morto senza discendenza — se non può più lei stessa concepire per lui dei frutti 
da un cognato in unione leviratica — può ugualmente sposare una donna in no- 
me di suo marito. Contrariamente al caso precedente, il padre dei figli è ora il 
marito morto e non già lei. I figli conoscono il loro status di figli di un morto e 
tracciano la loro genealogia partendo da questo padre; a seconda dei casi, essi 
considerano (e trattano) il loro genitore naturale come uno zio paterno o un 
fratello della madre. La genealogia familiare non ha in tal modo nulla a che 
vedere con la generazione biologica, tanto più che il marito sostitutivo può, a 
sua volta, morire senza progenitura propria, se egli non ha i mezzi per dotare 
una sposa per suo conto; questa progenitura propria gli sarà assicurata, even- 
tualmente a cura di un fratello cadetto o di un nipote (e magari dal figlio che 
egli avrà generato in nome di suo fratello!) 

L’esempio di queste famiglie-fantasma ci mostra che non è il sesso, né l’i- 
dentità dei membri, né la paternità fisiologica ad avere importanza di per sé. 
Cosi come nell’adagio romano («is est pater quem nuptiae demonstrant»), quel 
che conta è la legalità del matrimonio, dimostrata col pagamento del « prezzo 
della sposa»; e cioè un tratto non già naturale ma eminentemente sociale e 
culturale. 

Il rifiuto dell'importanza della paternità fisiologica si trova del pari presso i 
Tibetani, che praticano il matrimonio poliandrico. Allorquando il più anziano 
di parecchi fratelli ha preso legalmente una moglie, essa sposa successivamente 
ciascuno dei fratelli di suo marito ad intervalli regolari di un anno. Gli uomini 
praticano il commercio a lunga distanza e si organizzano affinché resti in casa 
mai più di un marito nello stesso tempo. I figli vengono attribuiti al fratello 
maggiore: essi lo chiamano « padre» e chiamano «zio» gli altri mariti della loro 
madre. I fratelli co-sposi vengono considerati come una sola ed unica carne, 
cosi che questo tipo di matrimonio può essere considerato come una semplice 
variante della famiglia monogamica; i contraenti, in ogni modo, non si preoccu- 
pano della realtà della loro paternità individuale a vantaggio della loro paternità 
comune. Un punto importante: la proprietà familiare, gestita dalla sposa co- 
mune che regna da padrona sulla casa, è sempre trasmessa collettivamente ai 
figli. 

Passiamo ora a delle situazioni apparentemente meno strane. Nelle società 
matrilineari, la filiazione è contata e riconosciuta dalle donne. Uomini e donne 
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del gruppo matrilineare hanno dei congiunti, ma il principio di residenza può 
variare a seconda delle società; a volte, gli uomini si spostano per andare a vi- 
vere presso le loro spose e la parentela uterina femminile di queste ultime; altre 
volte, sono le donne che si spostano per andare a vivere presso i loro mariti (il 
gruppo matrilineare, in quanto unità residenziale, è in tal caso costituito dagli 
uomini). In ogni caso, l’autorità prima e la trasmissione d’eredità non si eser- 
citano di padre in figlio, ma dallo zio materno ai figli della sorella. Un gruppo di 
filiazione matrilineare, lignaggio o clan -- vale a dire l’insieme degli individui 
che discendono dalle donne di una stessa antenata — possiede dei beni che non 
possono essere trasmessi all’esterno del gruppo. Ora, un uomo e suo figlio ap- 
partengono a gruppi distinti di filiazione, poiché il figlio dipende dal gruppo 
matrilineare di sua madre al quale appartiene anche il fratello di sua madre. 
In questo caso, la famiglia coniugale esiste malgrado tutto, ma è lo zio materno 
e non già il padre quello che comanda e che è temuto: egli ha pieni poteri sui 
nipoti, raccoglie il frutto del loro lavoro, provvede alla loro sistemazione. Que- 
sta famiglia coniugale, a volte, non è neppure, in questo contesto, un’unità re- 
sidenziale. ; 

Presso i Senufo della Costa d'Avorio — matrilineari e poligami — ciascun 
coniuge resta, dopo il matrimonio, nella sua famiglia d’origine, che è dun- 
que la vera unità domestica di produzione. Al sopraggiungere della sera, i ma- 
riti raggiungono a turno le loro diverse spose (una per ogni giorno) che cucina- 
no per essi e che rendono loro i servigi ordinari del matrimonio, ma essi non 
risiedono mai in modo permanente con una di esse e con i figli che ne hanno 
avuto. L'istituzione è conosciuta col nome di visiting husband ‘marito visitatore’. 
Anche qui, dunque, si tratta d’una forma di famiglia matricentrica, ma essa è 
diversa da quella praticata dai Nayar per il fatto che, presso i Senufo, la nozio- 
ne di coppia coniugale esiste, anche se la coppia non corrisponde a un’unità 
residenziale 0 economica e non partecipa in comune all’allevamento e all’edu- 
cazione dei suoi figli e anche perché il marito è l’unico partner sessualmente 
autorizzato della sposa ed è il padre dei suoi figli. 

Concluderemo dunque, in modo paradossale, che la famiglia è certamente 
un dato universale, ma solo nel senso che non esiste nessuna società sprovvista 
d’una istituzione che svolge dappertutto le stesse funzioni: unità economica di 
produzione e di consumo, luogo privilegiato deli’esercizio della sessualità tra 
partner autorizzati, luogo della riproduzione biologica, dell’allevamento e della 
socializzazione dei figli. In questo ambito essa obbedisce ovunque alle stesse 
leggi: esistenza di uno statuto matrimoniale legale che autorizza l’esercizio della 
sessualità tra almeno due dei membri della famiglia (oppure che prevede i mezzi 
per supplirvi), proibizione dell’incesto (rapporto sessuale o matrimonio) e di- 
visione del lavoro secondo i sessi. Tuttavia, anche se il modo coniugale mono- 
gamo con residenza comune dei congiunti è di certo il più frequente, l'estrema 
varietà delle regole che contribuiscono alla fondazione della famiglia, alla sua 
composizione e alla sua sopravvivenza, dimostra che essa non è — nelle sue par- 
ticolari modalità — un fatto di natura, ma, al contrario, un fenomeno propria- 
mente artificiale, costruito, un fenomeno dunque culturale. 
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Ma allora: perché la famiglia? Quale scopo persegue, tale da cusere univer- 
sale, quale che sia la forma sotto la quale l'hanno istituita le molteplici società 
del mondo, attuali o passate? La risposta a questi interrogativi passa attraverso 
la risposta alla domanda, più generale, della ragion d’essere delle leggi che si tro- 
vano dappertutto associate alla fondazione della famiglia: la forma legale del 


matrimonio, la proibizione dell’incesto, la divisione sessuale dei compiti. An- 
che di queste leggi non si può dire che esse siano fondate su esigenze naturali. 
Cosi, la qualità dei consanguinei interdetti dalla proibizione dell’incesto è estre- 
mamente variabile a seconda delle società, mentre, per quel ch’è dei compiti, 
quelle attività che in un luogo sembrano le più femminili (cucito, per esempio, 
preso nel senso ordinario e non come creazione di moda) possono essere altrove 
le più maschili (sono gli uomini quelli che tagliano e cuciono gli abiti nei paesi 
dell’Africa occidentale). Ma, benché esse non siano fondate «in natura», cioè 
strettamente su realtà d’ordine fisiologico, quel che conta e che fa problema 
sta nell’universalità della loro applicazione. 

Tutte le società stabiliscono una differenza tra un tipo d’unione legale san- 
zionato giuridicamente in un modo o in un altro — e cioè il matrimonio — e dei 
rapporti sessuali occasionali, siano almeno ammessi ed addirittura prescritti pri- 
ma del matrimonio, tollerati o condannati dopo; o anche tra il matrimonio e 
il concubinato, unione stabile, quest’ultima, ma di natura diversa dal matri- 
monio. Non v'è, evidentemente, alcuna ragione biologica in tutto ciò. La so- 
la necessità biologica, che comporta dei rapporti di lunga durata tra due in- 
dividui, è la maternità, vale a dire la coppia madre-figlio. Si trovano presso 
i Primati, in particolare presso gli scimpanzé, queste società matricentriche 
che raggruppano non solo una madre e un figlio, ma una madre e i suoi fi- 
gli, in quanto occorrono tra i sette e i dodici anni perché i giovani giungano 
alla maturità ed all'autonomia sessuale e di sussistenza [Gough 1975; Reynolds 
1968; Sahlins 1959]. La presenza del padre, di un uomo, a lato della madre 
e del figlio, l’affetto del padre per la sua progenitura, non sono dei fatti di natu- 
ra, e allo stesso modo non lo è nemmeno l’obbligo di un rapporto sessuale sta- 
bile tra partner associati a vita. 'T'uttavia, l'unione coniugale stabile e pubblica- 
mente riconosciuta è attestata ovunque, anche nelle società che si presumeva 
disconoscessero il ruolo dell’uomo nella procreazione (cosf a Bellona, nelle isole 
Salomone [Monberg 1975]) ma che stabilivano per mezzo del matrimonio la 
paternità sociale. 

Se si esaminano tutte le forme conosciute di matrimonio, sembra che l’ele- 
mento comune consista nella prestazione di reciproci servizi tra i coniugi in 
funzione di una certa ripartizione dei compiti tra i sessi. Numerosi esempi et- 
nologici mostrano che questa ripartizione usuale non è fondata su imperativi 
fisiologici [Gough 1975; Lévi-Strauss 1956]. Presso i Primati, ciascun sesso 
sovviene d’abitudine alla sua sussistenza e le femmine possono combattere se 
non hanno da occuparsi della prole. Questa ripartizione rimonta dunque a un 
ordine arbitrario la cui unica spiegazione può trovarsi nell’effetto di rendere i 
due sessi l’uno dipendente dall’altro e, dunque, di spingere i loro rappresen- 
tanti ad associazioni durevoli tra individui — delle specie di contratti di sostenta- 
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mento — cioè al matrimonio -—, affinché possano vivere senza doversi impegnare 
nelle attività dell'altro sesso. 

A questo contratto di sostentamento tra partner dotati di capacità cultural- 
mente contrastate e complementari, si aggiunge la regolamentazione delle pre- 
stazioni sessuali che fa del matrimonio il luogo privilegiato della riproduzione 
biologica. Ma nemmeno l’associazione di questi due ordini di necessità (il so- 
stentamento reciproco e il rapporto sessuale) nasce da una qualsivoglia obbliga- 
zione naturale. Murdock sottolinea [1949, cap. I] l’esistenza di rapporti tra 
uomo e donna che fanno intervenire una divisione del lavoro senza però grati- 
ficazione sessuale, come tra fratello e sorella, tra padrone e serva, tra padrone e 
segretaria. A priori, niente — per lo meno nessuna ragione d’ordine fisiologico o 
biologico — vieterebbe che questo tipo particolare di contratto, che implica mu- 
tuo sostentamento e rapporto sessuale, sia stabilito tra consanguinei apparte- 
nenti allo stesso gruppo. Cosi, a partire da aggregati umani matricentrici (se- 
condo il modello familiare dei Primati), potrebbero organizzarsi tra parenti del- 
le associazioni matrimoniali che implicano reciproco sostentamento, rapporto 
sessuale, produzione ed allevamento dei figli: madre e figlio, fratello e sorella, 
padre e figlia. L'umanità sarebbe in tal modo popolata da gruppi consanguinei 
chiusi in se stessi, luogo della loro propria riproduzione biologica, e ostili per 
definizione ai loro vicini predatori; infatti, allorquando i partner sessuali non 
fossero in numero sufficiente, bisognerebbe pur prenderne di forza agli altri 
gruppi (e questo per non parlare che di questo tipo di predazione). Ne conse- 
gue che nessuna forma stabile di società sarebbe possibile. Sembra che l'umanità 
abbia ben presto compreso che doveva scegliere tra famiglie biologiche iso- 
late e giustapposte come unità chiuse, perpetuantesi attraverso se stesse, som- 
merse dalle loro paure, dai loro odi e dalle loro ignoranze e... l'istituzione siste- 
matica di catene d’intermatrimoni che consentono di edificare una società uma- 
na autentica sulla base artificiale di legami d’affinità, malgrado l’influenza iso- 
lante della consanguineità e anche contro di questa [Lévi-Strauss 1956]. 

Di fatto, tutti i grandi gruppi consanguinei arcaici sembrano aver risolto, 
allo stesso modo, il problema della coesistenza con i loro vicini per mezzo del- 
l’impiego di numerose risorse (per cui si può ragionevolmente pensare che esse 
sono state concepite nel momento stesso in cui l’apparato simbolico del lin- 
guaggio prendeva forma): 


1) una regolamentazione dei rapporti sessuali fa del loro esercizio nel ma- 
trimonio altro dalla semplice soddisfazione di istinti; 

2) un principio di filiazione ripartisce i consanguinei, designati con dei ter- 
mini che definiscono la loro posizione ed il loro ruolo, in diversi gruppi e 
li classifica in due serie: gli sposabili e i non-sposabili. Cosî, per esempio, 
la figlia della sorella di un uomo può appartenere al suo stesso gruppo di 
filiazione (si tratta in tal caso di filiazione matrilineare) ed essergli ipso 
facto interdetta in matrimonio; ma in un sistema a filiazione patrilineare, 
essa appartiene a un altro gruppo (in particolare a quello di suo padre) 
e, benché consanguinea, gli è in taluni casi sposabile; 
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3) la proclamazione di un principio d’alleanza, che s’appoggia sulla proibi- 
zione dell’incesto, per cui è incestuosa ogni unione con dei parenti non- 
sposabili, in primo luogo con i membri del gruppo, secondo la regola di 
filiazione. Questo principio di alleanza proibisce la chiusura dei gruppi 
biologici consanguinei su se stessi e obbliga i loro membri a cercarsi 
dei partner al di fuori, nell'insieme dei consanguinei sposabili o dei non- 
consanguinei. In taluni casi, tale principio può perfino orientare le scelte 
possibili per ciascun individuo. In tal modo, tutte le unità consanguinee 
si trovano ad essere strettamente dipendenti le une dalle altre per la loro 
sopravvivenza, attraverso la regolamentazione dello scambio dei partner 
sessuali; attribuendo la regola di filiazione il loro posto ai figli senza pos- 
sibilità di contestazione. 


Ma tutto ciò non basta; affinché l’alleanza tra i gruppi abbia un senso, oc- 
corre che i rapporti tra i partner siano stabili quanto più possibile. Che signifi- 
cherebbe, infatti, il rapporto d’alleanza concluso tra gruppi per mezzo del riav- 
vicinamento di due individui se esso fosse rotto subito dopo essere stato sotto- 
scritto e sostituito con un altro? Subentra a questo punto la distribuzione ses- 
suale dei compiti, la quale rende dipendenti gli uni dagli altri e complementa- 
ri non più i gruppi, ma gli stessi individui, i partner sessuali. Nell'ambito rela- 
zione individuale compaiono allora prestazioni e servizi diversi dal semplice 
rapporto sessuale. Uomini e donne sono spinti dalle loro rispettive incapacità 
artificialmente stabilite verso associazioni durevoli, fondate su di un contratto 
di sostentamento reciproco, contratto che deve solo essere sanzionato dalla co- 
stituzione di un istituto giuridico che gli conferisce piena legittimità: il matri- 
monio. 

Le modalità della regolamentazione contrattuale del matrimonio sono estre- 
mamente variabili a seconda delle società, come s'è precedentemente visto. Ma 
esse implicano sempre, tanto dei metodi di classificazione dei parenti biologici 
(secondo le linee di riconoscimento della filiazione) in sposabili e non-sposabili, 
quanto delle regole precise sulla scelta del congiunto, sia che tali regole designi- 
no dichiaratamente il tipo di partner che si deve sposare, sia che esse interdi- 
cano degli insiemi globali di consanguinei. A tal fine, dunque la nozione di 
incesto è ovunque fondamentale e la sua definizione, in numerose società, va 
largamente al di là di quella che è la nostra. 

Ne deriva che, in ogni società, il contratto d’alleanza tra gruppi di consangui- 
neità retti da una regola di filiazione costituisce il fondamento minimo di una 
società stabile; il matrimonio è lo strumento di questo contratto d’alleanza; le 
donne, riproduttrici, ne costituiscono il materiale. Concepita in questo modo, l’i- 
stituzione familiare, che esige in continuità la cooperazione di gruppi distinti di 
consanguineità per ricostituirsi una generazione dopo l’altra (due famiglie deb- 
bono cooperare per fondarne una terza), rinnova indefinitamente il contratto 
sociale. La famiglia è quel che permette alla società d’esistere, di funzionare, di 
riprodursi. Essa lo fa, in un certo senso, in modo implicito; per il solo fatto di 
esistere ne è la semplice trascrizione concreta elementare. 
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Bisogna concludere, dunque, che la famiglia - universale e apparentemente 
necessaria alla costruzione e al mantenimento della vita in società — è per ciò 
stesso un'istituzione che non può scomparire? Come capire, in tal caso, il tema 
estremamente attuale della famiglia in crisi? 

Procediamo anzitutto a un’estensione della parola ‘famiglia’, non più per- 
cepita soltanto come l’unità, in genere residenziale, che formano un uomo e 
una donna - la cui unione è socialmente approvata — insieme ai loro figli, ma 
come «l’insieme delle persone di uno stesso sangue» (Littré). Si è già visto che 
delle regole di filiazione in numero finito (le più correnti sono le modalità pa- 
trilineare, matrilineare, bilineare e cognatico/indifferenziata) hanno per scopo 
di suddividere e classificare i parenti in gruppi distinti, classificazione e suddi- 
visione che stabiliscono per un dato individuo la gamma dei suoi diritti e dei 
suoi obblighi nei riguardi dei suoi consanguinei. In tutti i casi, il riconoscimen- 
to della parentela si attua per mezzo della genealogia, reale o fittizia. Il rico- 
noscimento del puro rapporto genealogico di consanguineità esiste comunque 
sempre, e ciò malgrado gli effetti derivati dalla classificazione secondo le regole 
di filiazione. 

Nella società occidentale, cognatica, vale a dire in cui tutti i legami sono ri- 
conosciuti come equivalenti attraverso gli antenati dei due sessi — e dove, dun- 
que, non si trova l'equivalente dei gruppi stabili unilineari benché vi sia tutta- 
via un’accentuazione notevole patrilaterale (trasmissione del nome e, spesso, 
dell'eredità fondiaria, patri-virilocalità caratterizzata in ambiente contadino, 
ecc.) —, questa famiglia costruita genealogicamente, o parentela, coesiste stretta- 
mente con la famiglia coniugale. I suoi limiti variano, ma essa comprende, in 
primo luogo, i genitori e i nonni della coppia coniugale, poi i loro collaterali e 
i congiunti di questi collaterali (zii e zie, fratelli e sorelle, nipoti dei due sessi, 
ecc.). 

Legami di consanguineità e legami d’alleanza esistono in tutte le società uma- 
ne, ma quel che conta cogliere sta nel rapporto tra i diversi livelli di fedeltà che 
tali legami esigono dai loro contraenti, a seconda dei tipi di società in cui si 
manifestano. 

L’analisi delle differenti forme di società umana mostra che consanguincità 
ed alleanza esogama — vale a dire realizzata al di fuori del gruppo di consangui- 
neità secondo il modo in cui esso è definito dalle regole di filiazione — tendono 
necessariamente in direzioni differenti (Schneider). Si stabilirà, dunque, il prin- 
cipio che là dove l’accento è posto sull’importanza del legame coniugale e della 
solidarietà tra sposi diminuisce l’importanza dei legami di consanguineità e, in 
caso di conflitto, la solidarietà coniugale avrà la meglio sulla solidarietà paren- 
tale. Inversamente, là dove l’accento è messo sul primato della consanguineità, 
dei limiti precisi vengono posti ai diritti e ai doveri coniugali e pertanto, in 
caso di conflitto, la solidarietà del sangue avrà la meglio sulla solidarietà co- 
niugale, fino al punto, in taluni casi, di romperla totalmente. 

L'esercizio di queste solidarietà risulta differente secondo i sessi e i tipi d’or- 
ganizzazione sociale. 

Una delle formule sociali più riuscite — per il fatto che essa veicola le più 
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esili ambiguità possibili — è quella fondata sul principio della filiazione patrili- 
neare accompagnata dalla patri-virilocalità. L'appartenenza al gruppo è tra- 
smessa solo dagli uomini; le figlie nate dagli uomini del gruppo appartengono a 
questo gruppo, ma non i ragazzi nati da queste figlie. Il modo di filiazione patri- 
lineare, che non riconosce altro che i maschi come vettori della filiazione, è ac- 
compagnato in genere da una forte autorità dell’uomo sulla donna, in quanto 
padre, fratello o sposo, al limite figlio (benché — occorre aggiungere — il potere 
maschile non sia specifico dei soli sistemi patrilineari). Tali formula è anche se- 
guita da certi gruppi residenziali, organizzati attorno ‘ai consanguinei maschi, 
che vivono insieme e che spesso lavorano insieme una proprietà comune. A co- 
rollario di tutto ciò si riscontra l’obbligo per le spose d’abbandonare — nel senso 
topografico e in quello statutario della parola - la loro famiglia d’origine per ri- 
siedere in quella del loro congiunto. La prevalenza della mascolinità fa sf che 
le ragazze — che debbono andare a vivere altrove e a procreare altrove dei figli 
che non apparterranno alla famiglia d’origine della loro madre -- non sono in 
quest'ottica che dei membri di seconda categoria per il loro gruppo d’origine: 
infatti non è per loro mezzo che esso si perpetua. I gruppi patrilineari, tenuto 
conto dell’obbligo dell’esogamia, non hanno interesse a mantenere una forma di 
controllo del lignaggio sulle loro ragazze dopo il matrimonio, poiché essi non 
hanno interesse, reciprocamente, a che gli altri gruppi — che forniscono loro 
delle spose riproduttrici e nel contempo una forza-lavoro — esercitino questa 
stessa pressione sulle loro proprie ragazze. Dunque, è generalmente nelle so- 
cietà patrilineari che si trovano formule matrimoniali rigorose che ricercano la 
stabilità dell'unione a prezzo della costrizione sulle donne; queste ultime, in 
caso di crisi coniugale, difficilmente trovano aiuto presso i loro parenti, vale a 
dire presso il loro padre e i loro consanguinei maschi dello stesso gruppo, so- 
prattutto se il loro matrimonio ha costituito l'oggetto di transazioni dotali ver- 
sate dalla famiglia dello sposo che bisognerebbe restituire in caso di divorzio. 
Mentre per il marito i legami di filiazione e di solidarietà di lignaggio restano 
sempre prioritari poiché egli vive con la sua famiglia d’origine, le spose distac- 
cate dalla loro famiglia d’appartenenza, costituiscono altrettanto elementi stac- 
cati che trovano la possibilità di stabilire intensi rapporti affettivi solo con la loro 
progenitura, e in particolare con le loro figlie. E tali legami accrescono ancor 
più, se possibile, la loro dipendenza nei riguardi dello sposo, dato che in caso 
di divorzio i figli spettano al padre e al suo lignaggio, senza alcuna possibilità di 
ricorso. | 

Questo punto — la solidarietà affettiva e non più statutaria (poiché essa non è 
parte costitutiva del sistema benché essa ne derivi) che unisce tra loro madre e 
figlie e più generalmente le donne che condividono gli stessi legami di consan- 
guineità uterina — ci sembra particolarmente importante. La società occidentale 
non è patrilineare, per quanto durante molti secoli essa abbia funzionato in mo- 
do assai simile al modello precedentemente descritto. Ancor oggi vi sono trac- 
ce di questa solidarietà affettiva tra donne, che si scorge altrove, anche nell’area 
delle scelte matrimoniali secondarie [Héritier 1977]. Nel parlare dell’aiuto ap- 
portato dai genitori alle giovani coppie, Agnés Pitrou nota [1975] che essi accor- 
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dano «tuttavia un posto privilegiato ai ménages delle loro figlie piuttosto che a 
quelli dei loro figli». Quel che è qui pertinente sta nel fatto che l’aiuto — in senso 
stretto — è soprattutto un aiuto femminile: i servizi attesi e dispensati consistono 
pit in una sostituzione puntuale della madre da parte della nonna in caso di biso- 
gno nei compiti della maternità, che in un aiuto finanziario accordato dai due 
genitori. È li che vediamo spuntare nella nostra società anche gli effetti di que- 
sta solidarietà madre-figlia, e più generalmente tra donne consanguinee, soli- 
darietà indipendente dalla solidarietà di lignaggio nell'ottica patrilineare, che è 
nello stesso tempo una delle valvole di sicurezza del sistema familiare e coniu- 
gale (fino al momento in cui questi rapporti non vengono in competizione con 
l'esercizio dell’autorità maschile essi non sono considerati pericolosi) ed un vero 
e proprio baco nella mela. Spinta ai suoi limiti estremi, proprio la solidarietà 
di questo tipo — totalmente differente dagli altri due (solidarietà consanguinea, 
solidarietà coniugale di cui si è parlato precedentemente) può mettere in atto 
un cambiamento radicale dei modi di pensiero e di vita, dell’organizzazione 
sociale e del tipo di società. 

È possibile, analogamente a quanto pensa Kathleen Gough [1975], che la 
famiglia coniugale, essenziale all’alba dell'umanità per la costituzione della so- 
cietà e della cultura, non possa sopravvivere veramente nella civiltà industriale. 
È infatti verosimile che nelle società occidentali caratterizzate da una grande 
dimensione, dall’importanza del modo di vita urbano, dal regime capitalista 
di produzione, dalla competizione professionale e onnipotenza dello Stato e 
dell’amministrazione, l'abbandono di taluni tratti caratteristici dell'istituzione 
familiare — considerati come imbarazzanti o minori — sia all'origine delle ten- 
sioni attuali in seno alla famiglia. La presa di coscienza dell’alienazione femmi- 
nile si è realizzata con l’ingresso delle donne nel gioco della produzione e della 
redditività economiche, dovuto alle esigenze dell'economia di mercato, e con 
la loro conseguente uscita dal puro campo domestico in cui esse erano tradizio- 
nalmente relegate dalla divisione sessuale dei compiti. Dalla scomparsa della 
nozione di residenza comune del lignaggio su di un territorio, incompatibile con 
uno sviluppo economico intenso, deriva la mancanza di armonia tra la società e 
la famiglia, al punto che si viene a parlare di quest’ultima, consanguinea o co- 
niugale, come di un rifugio contro la società per gli individui presi in un mondo 
indifferente o ostile. Le società tradizionali patrilineari (qui ci si riferisce so- 
prattutto a modelli d’Africa occidentale) non consentivano questa antinomia. 
I lignaggi patrilineari — che raggruppano delle famiglie coniugali, monogame o 
poliginiche — costituivano altrettante unità residenziali dotate di un territorio 
di cultura proprio, d’un’organizzazione gerarchica che li situava sotto la tutela di 
un decano, d’un’organizzazione comunitaria del lavoro e del consumo dei beni 
prodotti. Ma, posto all’interno di questo sistema di dipendenza nei confronti 
del suo lignaggio, l'individuo era ugualmente preso in una rete complessa e 
fitta di obblighi di villaggio che univano i lignaggi tra loro e di cui lui conosceva 
le regole fin dalla sua infanzia. La separazione stretta di quel che è di compe- 
tenza del villaggio, l’organizzazione eventuale delle classi d’età che attribuisco- 
no all'individuo, durante tutta la sua vita, altrettanti compiti, ruoli e status di- 
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versi quanti sono i gradi, le reti complesse di scambi matrimoniali, l'assunzione 
da parte della comunità dei conflitti interni tra lignaggi, i rituali religiosi o pro- 
fani, erano altrettanti mezzi raffinati di articolazione tra il dominio del potere 
familiare e la congiunta necessità di una vita sociale tanto armoniosa quanto 
possibile. Queste società, pur non essendo dei paradisi, — in logica con se stesse, — 
avevano messo a punto un sistema equilibrato tra le costrizioni della vita dome- 
stica (regolata sulla consanguineità) e le costrizioni della vita sociale (regolata 
sulla coesistenza di gruppi consanguinei); le nostre società hanno invece conser- 
vato i principî che erano utili per il loro sviluppo e che non erano in contraddi- 
zione con gli imperativi di questo sviluppo, sopprimendo però, o utilizzando alla 
rovescia, quei corollari dell’insieme dell’istituzione familiare considerati inutili 
o ingombranti. Occorre partire dall’ignoranza e dal rifiuto della logica interna 
delle articolazioni, di cui si è mostrata la complessità nella creazione dell’istitu- 
zione familiare, per cercare effettivamente le ragioni della crisi della famiglia e, 
attraverso questa, della civiltà. Fin d’ora è possibile concepire come possibile — 
annunziata dai segni attuali di rifiuto del matrimonio e dalla permanenza delle 
solidarietà affettive consanguinee femminili — l’apparizione di famiglie matri- 
centriche, in cui i figli nascono da partner regolari oppure occasionali della 
madre e dove si registra l'assenza di una residenza comune con i genitori, di 
qualsiasi matrimonio stabile e legale e di scambio consentito tra gruppi. È tut- 
tavia difficile andare fino in fondo a tutte le conseguenze possibili di un cam- 
bio cost radicale delle istituzioni. È azzardato, per esempio, prevedere le regole 
di residenza, specialmente per gli uomini ridotti agli statuti di figlio e di fra- 
tello, amputati di quelli di sposo e forse di padre; in ogni modo, si può conce- 
pire il passaggio a forme più o meno istituzionalizzate di filiazione matrilineare. 
In tale situazione ciò non vorrebbe dire necessariamente un ribaltamento del 
rapporto di forza tra i sessi: nelle società matrilineari, sono gli uomini in quan- 
to fratelli che detengono l’autorità sulle loro sorelle e sui figli delle loro sorelle. 
Affinché questo rapporto di forze mutasse nettamente, bisognerebbe soppri- 
mere il mutuo contratto di sostentamento fondato sulla divisione sessuale dei 
compiti. Giacché, cosa vi sarebbe di diverso nel rapporto tra i sessi se (per re- 
stare nella terminologia convenzionale) invece di «nutrire» i suoi figli, l’uomo 
nutrisse i suoi nipoti; se invece di mantenere sul piano domestico un marito la 
donna mantenesse un fratello? In effetti, il modello della famiglia matricentri- 
Ca in cui i partner sessuali regolari oppure occasionali non risiedono definitiva- 
mente nell’unità domestica ha conosciuto qualche esempio concreto, come lo si 
è visto precedentemente, ma rispettando sempre il principio della divisione 
sessuale dei compiti e quello della preminenza del sesso maschile, La scomparsa 
del vincolo legale del matrimonio e quella della divisione sessuale dei compiti 
implicherebbe, dunque, che la società riconoscesse, non già in termini di «valori» 
o di morale, ma in termini d'interesse, l’uguaglianza dei sessi da una parte e, 
d’altra parte, che la riproduzione e la socializzazione dei figli fossero attività 
primordiali allo stesso titolo della produzione. Cosi, diventerebbe impensabile 
e di conseguenza impossibile, mettere tutto il peso della riproduzione a carico 
delle sole donne, volgendolo a loro svantaggio sociale. Per giungere a questo 
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punto, occorrerebbero dei cambiamenti considerevoli nel sistema di valori e 
dunque nel sistema educativo attuale. Ciò implicherebbe la scomparsa di nozio- 
ni accettate come fossero « di natura», in primo luogo quella che mette in prima 
linea l'istinto materno affiancato automaticamente alla gestazione e al parto dei 
figli. Verosimilmente, mentre l’istinto sessuale, che spinge alla riproduzione del- 
la specie, e l’istinto che spinge alla protezione dei nuovi nati sono dei fenomeni 
naturali per i due sessi, l’istinto materno — nel senso în cui questa espressione è 
utilizzata in genere per giustificare l’asservimento delle donne e solo delle don- 
ne alla loro progenitura — è un fenomeno acquisito, inculcato alle ragazze dal- 
l'educazione che è loro di continuo impartita e dai modelli di realizzazione per- 
sonale che vengono loro proposti. Questo istinto non è altro che la giustifica- 
zione offerta alle donne per conservarle nei compiti d'allevamento dei figli e 
di conseguenza nei compiti della vita domestica e, tutto ciò, col loro consenso, 
giacché non v'è condizionamento più riuscito di quello in cui l’assoggettato ri- 
vendica lui stesso i fondamenti della sua soggezione. Finché le donne metteva- 
no al mondo figli per tutta la loro vita generativa e avevano una speranza di vita 
di poco superiore a questo periodo, la nozione d’istinto materno e di dipenden- 
za, che ne deriva per predisposizione naturale ai diversi compiti della funzione 
materna, aveva necessariamente un potente effetto. Nella società occidentale, 
col controllo delle nascite e il prolungamento della durata della vita, essa non può 
più avere lo stesso effetto di messa in tutela completa e permanente delle donne. 

, Cambiare i termini della filiazione (e con ciò modificare lo statuto della pro- 
prietà e dell’eredità), cambiare il rapporto di potere tra i sessi, sopprimere la 
distribuzione sessuale dei compiti, assegnare alla società il carico economico del- 
la riproduzione come della produzione, trasformare radicalmente i modi d’e- 
ducazione dei figli, attentare alle idee correnti di ogni sorta che fondano in na- 
tura le ineguaglianze: queste sono le condizioni della morte della famiglia nella 
sua forma attuale. Tutto ciò non è impossibile e già numerosi cambiamenti si 
stanno verificando. Resta tuttavia da sapere quali sono i modelli di realizzazione 
individuale che possono essere inventati e proposti come capaci di giustifica- 
re la vita di ciascuno. [F. H.]. 
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Certamente uno dei luoghi comuni (cfr. luogo comune) più diffusi è la pretesa na- 
turalità della famiglia (cfr. natura/cultura), che si vuole fondata sui bisogni naturali 
(cfr. bisogno) della riproduzione della specie (cfr. nascita), dell'allevamento ed edu- 
cazione della prole, e della sessualità (cfr. amore, eros). Da un tale insieme di ne- 
cessità naturali scaturirebbe quindi il matrimonio quale cellula fondamentale della so- 
cietà, a base della sua struttura. In quest'ottica la famiglia costituisce quindi il sup- 
porto originario della comunità, il luogo in cui scaturiscono, definiti quasi una volta 
per sempre, tutti i ruoli (cfr. ruolo/status, potere/autorità): nell’ambito della famiglia 
stessa, nell’area del gruppo coniugale allargato (cfr. parentela), per estensione nella 
sfera generale dei rapporti uomo/donna (cfr. maschile/femminile), e infine, in quan- 
to simbolo totale, in rapporto al modo di concepire il passato (cfr. antico/moderno), 
il presente e il futuro (cfr. generazioni). 

In realtà pare che la consuetudine occidentale (cfr. etnocentrismi), e non solo oc- 
cidentale, abbia fatto di una scelta un fatto naturale. Anche il tratto più diffuso, la proibi- 
zione dell’incesto, più che un divieto di natura biologica, costituisce un modo per evita- 
re la chiusura di ogni gruppo su se stesso (cfr. esclusione/integrazione) e per con- 
trarre legami di alleanza (cfr. economia, lavoro, pubblico/privato, scambio). Del 
resto in più d’un caso in certe società pare che anche la formula monogamica uomo/don- 
na sia passibile di interpretazioni e di applicazioni diverse. 

Da questa formula generale, ma non unica nella sua tipologia, del matrimonio mono- 
gamico esogamico (cfr. endogamia/esogamia) e delle regole stabilite per la scelta del 
coniuge, emergono comunque solidarietà e affetti cui le tradizioni hanno attribuito una 
fissità, specie nei confronti della donna, scambiando però quel che si configura come una 
tra le scelte possibili come invece un elemento naturale della civiltà. 

Tuttavia la crisi stessa della famiglia (cfr. repressione), l'erosione che essa sta su- 
bendo parimenti all’istituto (cfr. istituzioni) del matrimonio che ne è la sua forma le- 
gale (cfr. diritto, norma), la stessa varietà di situazioni che caratterizza antropologica- 
mente il problema della famiglia nelle varie società, la novità apportata attualmente dal- 
l’industria nell’area delle relazioni umane, e specificamente tra uomo e donna, costitui- 
scono altrettanti elementi per:sottrarre questo rapporto dalle forme abituali; e, fra l’al- 
tro, per liberare la donna dalla discriminazione cui è fatta oggetto in nome della «na- 
tura» e della «civiltà». 


Incesto 


«Quivi giacciono figlia e padre, sorella e fra- 
tello, moglie e marito, eppure son due soli corpi ». 


[Margherita di Navarra, Heptameron]. 


L’incesto, come viene autorevolmente definito da Littré, è una « congiunzio- 
ne illecita tra persone che sono parenti o affini nel grado vietato dalle leggi ». L’an- 
tropologo Reo Fortune [1932] riprende all’incirca in termini analoghi la stessa 
definizione, sostituendo però al termine ‘congiunzione’ la locuzione ‘relazione 
sessuale’: definizione piti precisa e circoscritta, frutto di riflessione. La nozione 
stessa di relazione sessuale implica l’idea di un commercio carnale tra due part- 
ner di sesso diverso. D'altronde, l’incesto è percepito proprio in tal senso, sia 
nel linguaggio popolare sia in quello colto; il «legame illecito», dal contenuto 
affatto imparziale, è inteso come commercio carnale illecito tra persone appa- 
rentate nel grado vietato dalle leggi o dagli usi sociali. 

La scelta di tali termini da parte di Fortune non è frutto del caso, in quanto 
il pensiero antropologico ha sempre messo in diretto rapporto la proibizione del- 
l’incesto con la legge esogamica che orienta verso l'esterno la scelta del coniuge. 
Il divieto di incesto, che a priori si riferisce ad ogni rapporto sessuale in gradi 
o situazioni proibite, e non solo al matrimonio, serve tuttavia a distinguere, in 
seno alla cerchia dei vicini e in particolare nel gruppo dei consanguinei, coloro 
che si possono scegliere come partner sessuali in senso lato e come congiunti 
in senso stretto, da quelli che non possono essere scelti come tali. Da questa as- 
similazione di fatto con l’alleanza che scaturisce dal matrimonio consegue imme- 
diatamente che l’incesto è percepito come un illecito commercio carnale tra part- 
ner di sesso diverso. Ma occorrerà discutere se si tratta proprio e solamente di 
questo. ; 

Recenti lavori di antropologia [Needham 1971; Schneider 1976] negano alla 
proibizione dell’incesto, nel senso già considerato, ogni attribuzione di valore 
scientifico unico a cui poter applicare una teoria generale, data l’estrema etero- 
geneità e variabilità dei fatti che si possono accomunare sotto questo soggetto. 
Per citarne alcuni, si può osservare che le situazioni di parentela interessate dal 
divieto d’incesto sono molto diverse a seconda delle società in cui s’incontra il di- 
vieto stesso. L’incesto non suscita sempre e ovunque immediati riflessi di re- 
pulsione o d’orrore; la punizione sociale per l’incesto va dalla semplice presa in 
giro alla morte; non in tutte le società si trovano divieti nettamente affermati e 
regolamentati; in un certo numero di società ben note (antico Egitto, Hawaii, 
regni bantu) le unioni incestuose sono perseguite all’interno della classe regnan- 
te e anche in misura più estesa (per l'Egitto tolemaico, ad esempio) in seno al 
gruppo dei funzionari, artigiani e commercianti urbani. Si potrebbero, infine, 
citare casi di società le quali, lungi dal conoscere il divieto d’incesto, fanno delle 
unioni incestuose la loro regola: tale sarebbe il caso, appunto, dell’antica Persia 
[Slotkin 1947, 1949; Goodenough 1949]. i 
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Tuttavia, l’esperienza etnologica mostra che esiste universalmente, anche se 
non una vera e propria proibizione dell’incesto, per lo meno una tendenza a rego- 
lamentare in qualche modo i rapporti sessuali tra parenti prossimi. Questa sem- 
plice constatazione permette di considerare l’insieme dei fatti registrati sotto la 
voce «incesto ) come costituenti una classe. Invece di negare a tali fatti ogni per- 
tinenza, sarebbe opportuno sapere se esiste, a qualche livello, un tipo d’approc- 
cio al fenomeno proibizione dell’incesto che spieghi la variabilità delle sue mani- 
festazioni a seconda delle società, i suoi aspetti contraddittori (come nei casi di 
inversione nelle famiglie regnanti) ed anche — perché no? -- la sua assenza, se è 
vero che si hanno prove dell’esistenza di società a totale promiscuità sessuale. 
Nell'esempio dell’antica Persia, come riportato da Slotkin, sembra che il ma- 
trimonio per eccellenza fosse quello di un uomo con la propria figlia, e di una 
donna con il proprio figlio. Goodenough critica le fonti utilizzate (postzoroa- 
striche) nonché la terminologia: termini tradotti con ‘figlio’ e ‘figlia’ rinviano 
espressamente a figli di sangue oppure a figli di tipo classificatorio? Si aggiunga 
a ciò il fatto che tale matrimonio per eccellenza non poteva costituire la regola, 
per la semplice ragione che si tratta di un matrimonio accessorio, dato che oc- 
corre pur sempre che un uomo abbia sposato una donna che non sia sua figlia 
per poter avere da lei la figlia che sarà poi sua sposa. 

Sono state elaborate molte teorie per spiegare l’esistenza della proibizione 
dell’incesto (si usa qui tale termine in luogo e nel senso di regolamentazione dei 
rapporti sessuali tra parenti), questo formidabile mistero, dice Lévi-Strauss 
[1947], per il pensiero antropologico. Si può certamente - come è il caso di 
Bischof [1975] — farle rientrare fra le teorie che si interrogano sulla causa ultima 
— perché esiste il divieto d’incesto? a quali scopi serve? qual è la sua utilità per 
l'umanità? — oppure tra quelle che si propongono di rispondere al quesito delle 
cause efficienti: quali sono i meccanismi biologici, psicologici o sociologici che 
agiscono facendo si che la proibizione sia rispettata? 

In Europa, la credenza popolare s’accorda con la teoria finale biologica se- 
condo cui la proibizione d’incesto si spiega col pericolo, da sempre riconosciuto, 
di un incremento probabile dei caratteri omozigoti, e in particolare dei caratteri 
recessivi pericolosi, allorché si verifichino unioni tra consanguinei: ritardo nello 
sviluppo, bassa statura, ridotta fertilità, diminuita immunità, come anche mi- 
nore speranza di vita, sarebbero altrettanti caratteri osservati sperimentalmente 
negli animali (si osservi che non si tratta né di tare né di mostruosità). A tale 
teoria si possono sollevare molte obiezioni. Tenendo conto che i casi di reale 
svantaggio genetico non sono osservabili su larga scala, presentano caratteri po- 
co spettacolari, e sono osservabili o dimostrabili soltanto tramite raffinate analisi 
di laboratorio, come avrebbero potuto dei gruppi primitivi allarmarsi di fronte a 
pericoli tanto poco manifesti al punto da dar vita, tutti, allo stesso divieto al fine 
di difendere la comune sopravvivenza? Inoltre l’unione tra consanguinei non im- 
plica solo l’insorgere di caratteri recessivi nefasti; vengono anche a consolidarsi 
eventuali caratteri positivi per la specie. D'altra parte, la selezione naturale por- 
ta in genere alla scomparsa del carattere pericoloso che, da recessivo, diviene ma- 
nifesto con l’effetto di far scomparire i suoi portatori. Tale scopo è quello per 
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l'appunto perseguito nella selezione volontaria di specie pure animali o vegetali. 
Per concludere, si ricorda che un buon numero di società umane praticano re- 
golarmente (fino a più del 30 per cento dei matrimoni, ad esempio) unioni tra 
consanguinei, le quali sarebbero da noi considerate incestuose, come, ad esem- 
pio, il matrimonio preferenziale con la figlia del fratello della madre. Se si fos- 
sero manifestati effetti tali da minacciare la sopravvivenza del gruppo, sembre- 
rebbe ragionevole ritenere che tali società avessero rinunziato già da tempo ad 
una pratica tanto deleteria. 

Le teorie fondate sulle cause efficienti biologiche si rifanno all'idea secondo 
cui presso l’uomo sarebbe presente un senso di orrore istintivo e naturale nei 
riguardi dell’incesto. La proibizione rappresenterebbe dunque una semplice ri- 
tualizzazione culturale di quest’avversione innata. Nella sua forma più popolare 
quest'idea corrisponde alla «voce del sangue», mentre in quella più elaborata 
[Westermarck 1889], nient’affatto trascurabile, essa consiste in un’istintiva ri- 
pugnanza sessuale che nasce tra individui vissuti in stretto rapporto nel periodo 
infantile oppure conviventi entro un contesto familiare di lunga durata. A que- 
sto si può obiettare (Fortune) che se fratelli e sorelle fossero incoraggiati nell’età 
infantile alla familiarità sessuale, non esistono prove per affermare ch’essi an- 
drebbero fatalmente incontro ad un’avversione sessuale reciproca. In realtà essi 
sono invece incoraggiati fin dalla più tenera età ad evitarsi; in alcune società si 
tratta proprio di evitarsi totalmente sul piano fisico, il che dovrebbe condurre 
all’attrazione sessuale nei termini stessi della teoria di Westermarck. Si fa ap- 
pello, in un certo qual modo, alla realtà d’un legame familiare culturalmente 
non sessuale, per dedurne la teoria di un’avversione sessuale innata all’interno 
della compagine familiare. 

Dal canto suo in Totemism and Exogamy (1910) Frazer, ripreso da Freud 
[1912-13], fornisce un argomento interessante contro tale teoria: « Non è facile 
capire perché un istinto umano profondamente radicato dovrebbe aver bisogno 
d'essere rafforzato dalla legge. Non esistono leggi che ordinino all'uomo di man- 
giare e di bere o che proibiscano di mettere le mani sul fuoco... sarebbe super- 
fluo che la legge proibisse e punisse ciò che la natura stessa proibisce e punisce. 
Perciò, invece di dedurre dalla proibizione legale dell’incesto che esiste una na- 
turale avversione all’incesto, dovremmo concludere piuttosto che c’è un istinto 
naturale che spinge all’incesto» (trad. it. pp. 127-28). Per Freud d’altronde l’e- 
sperienza psicanalitica mostrerebbe appunto una naturale tendenza al deside- 
rio incestuoso in seno alla famiglia. Tuttavia, recenti studi sull’educazione dei 
bambini nei kibbuz [cfr. Bischof 1975] tenderebbero a dimostrare l'opposto del- 
la teoria freudiana, e cioè che dopo una fase d’espressione di libera sessualità 
nel periodo edipico si svilupperebbe a sua volta durante la pubertà l’avversione 
per l’incesto, dovuta alla familiarità d’un’educazione fraterna. 

Non è possibile esporre tutte le teorie sociologiche finaliste che sono state 
elaborate per giustificare la proibizione dell’incesto. Si faccia un rapido giro 
d’orizzonte: il padre si oppone al desiderio incestuoso dei figli verso la madre 
(Freud); per conservare la gerarchia tra le diverse generazioni e la disciplina 
necessarie alla coesione familiare, è essenziale eliminare le pratiche incestuose in 
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seno alla famiglia perché da esse nascono gelosie e competizione, in luogo del. 
1 autorità e della cooperazione [Seligman 1950]. L’incesto è per natura reso dif- 
ficile o addirittura impossibile già all'alba dell'umanità, dalle sfavorevoli condi- 
zioni demografiche, poiché ad esempio vi erano ben poche probabilità che una 
donna fosse ancora viva e figurasse tra le possibili partner del proprio figlio 
quando egli avesse raggiunto la maturità sessuale [Slater 1959], ecc : 

. La sola teoria finalista sociologica che non può, a parer nostro, essere re- 
spinta, è quella elaborata da Lévi-Strauss nelle Structures élémentaires de la pa- 
renté, dopo i lavori di 'Tylor e Fortune. «Come Tylor ha mostrato circa sl 
colo fa, la spiegazione ultima è probabilmente che l'umanità si rese conto mol- 
to presto che, per potersi liberare da una selvaggia lotta per l’esistenza, doveva 
scegliere molto semplicemente fra “lo sposarsi fuori, o l'essere ucciso fuori” 
L alternativa era tra famiglie biologiche viventi a contatto e tendenti a rima- 
nere unità chiuse e autoperpetuantisi, sopraffatte da timori, odî e ignoranze, e 
la sistematica instaurazione, attraverso la proibizione dell’incesto di vincoli in- 
termatrimoniali fra loro, riuscendo cosf a costruire, oltre agli sid legami di 
parentela, una vera società umana, nonostante l’influenza isolante della pa 
guineità, e persino in contrasto con essa» [Lévi-Strauss 1956, trad. it. p. 168] 
Pertanto, solo il divieto d’incesto, questo passo dialettico che varca la di na- 
tura/cultura, permette di uscire dai piccoli gruppi di consanguinei pigli su se 
stessi e di costruire una società destinata a durare. Le donne, proprio come il 
linguaggio, funzionano allora come oggetti di scambio reciproco tra gli uomini 
e «la proibizione dell’incesto non è tanto una regola che vieta di sposare la ma- 
dre, la sorella o la figlia, quanto invece una regola che obbliga a dare ad altri 
la madre, la sorella o la figlia» [Lévi-Strauss 1947, trad. it. p. 617] 

Gli Arapesh non capivano il senso delle domande che Margaret Mcad one- 
va loro a proposito del possibile incesto con la sorella. Era loro evidente 16. stol- 
tezza dell'operazione: «Non capisci che se tu sposi la sorella di un altro, e un 
altro sposa tua sorella, avrai almeno due cognati, e se invece sposi tua sorella 
non ne avrai nemmeno uno? E con chi andrai a caccia? Con chi farai le coltiva- 
zioni? Chi andrai a visitare?» [;bid., p. 621]. Non si può spiegare in modo più 
vivo l'interesse dell’opera di socializzazione consistente nel dare ad altri la o 
pria sorella e nel ricevere da altri la propria sposa. Secondo modalità dira è 
dunque necessario proibire l'appropriazione sessuale delle donne di un gruppo 
da parte dei componenti maschi del gruppo stesso, definito secondo regole s si 
ce alfine di renderle disponibili per lo scambio. È dunque incestuosa i 

i 7 con partner consanguinei, secondo la definizione locale di con- 

Detto ciò — partendo dal quesito stesso posto da Lévi-Strauss (indagare sul- 
le cause profonde e onnipresenti per cui ad ogni epoca in tutte le società esiste 
una regolamentazione delle relazioni intersessuali) ed accettàndo la necessità 
dello scambio come fondamento di ogni società — sembra non contraddittorio 
considerare, intimamente legata all’aspetto finalistico, una giustificazione di tipo 
ideologico (causa efficiente?), che presenterebbe l’incesto e la proibizione ser: 
l’incesto come strettamente collegati, in ogni cultura, ad insiemi totali di rap- 
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presentazioni riguardanti la persona, il mondo, l’organizzazione sociale e le nu- 
merose interrelazioni fra questi tre universi. Se nell’instaurare 1 ordine sociale 
la proibizione dell’incesto è la cultura, essa diventa ipso facto SE 
oggetto di rappresentazione; se tale proibizione ha finalità universale malgrado 
le diverse modalità di realizzazione, perché la sua rappresentazione non dovreb- 
be obbedire anch’essa a grandi schemi universali di organizzazione? 

Si vuole ora tentare — mediante l’esame scrupoloso di questo aspetto trascu- 
rato della proibizione dell’incesto, ossia la sequela di rappresentazioni che A 
compagnano dappertutto — di elaborare una teoria etnologica che completi a 
teoria finalista di Lévi-Strauss e di fornire una spiegazione che chiarisca in modo 
onnicomprensivo la contraddittoria varietà dei fatti osservati, sia di quelli ne- 
gativi sia di quelli positivi, e di offrire inoltre dell’incesto una definizione che 
possa comprendere a sua volta l’insieme di quelle elaborate da diversi popoli. 

Assumendo come punto di partenza di una possibile riflessione Les structures 
élémentaires de la parenté [1947], vanno fatte due considerazioni. Lévi-Strauss ha 
centrato la sua dimostrazione sul funzionamento delle strutture elementari di pa- 
rentela, che presentano il vantaggio di evidenziare la reciprocità nello scambio 
ristretto o in quello generalizzato secondo modelli la cui struttura d’insieme è 
facilmente dimostrabile. D'altra parte l’autore si rifà all’esistenza della regola 
come «essenza stessa della proibizione dell’incesto » (trad. it. p. 75); tuttavia, se 
per dimostrare le proprie tesi si basa su argomenti specifici riguardanti le rap- 
presentazioni simboliche che dovunque accompagnano la regola, partendo da 
tali temi parziali egli non si pone come obiettivo di evidenziare una sistematica 
ideologica potenzialmente universale, come è invece la regola stessa. Su SEO 
specifico punto, l’interrogativo che scaturisce sarà il seguente: è lecito postulare 
l’esistenza di un filo conduttore, individuabile all’interno di ogni tematica sim- 
bolica sull’incesto, che da un lato spiegherebbe i fatti e le diverse credenze ci- 
tate da Lévi-Strauss, e che dall’altro permetterebbe di stabilire, da un punto di 
vista sintattico, la profonda parentela esistente tra essi al di là della loro eviden- 
te eterogeneità? Allo scopo, Lévi-Strauss segnala, fra l’altro, la credenza nel 
Madagascar nell’esistenza di una relazione incestuosa tra i congiunti allorché 
la coppia è sterile [ib:d., p. 48]; la credenza dei Navaho fp. 85] in un quarto + 
do nel quale i sessi sono separati e i mostri sono i frutti della masturbazione alla 
quale ogni sesso si trova ridotto; l'affermazione di un gruppo siberiano secon- 
do cui i matrimoni patrilineari fanno tornare le acque alle loro sorgenti; il ri- 
schio di cecità o di mutismo che lo sguardo del padre aleuto fa pesare sulla pro- 
pria figlia al momento del suo primo flusso mestruale [p. 63]: lo I 
uragani e tempeste presso i popoli della Malesia per un insieme di atti eterocliti 
comprendenti l’incesto, i discorsi sconsiderati, 1 giochi rumorosi, l'imitazione 

di grida d’uccelli, ecc. [p. 633]. Poiché Lévi-Strauss analizza quest ultimo in- 
sieme di divieti malesiani ed assegna loro un comune denominatore (I abuso di 
linguaggio: «Le donne stesse sono trattate come segni dei quali si abusa quan- 
do non se ne fa l’impiego spettante ai segni, che è quello di essere comunica- 
ti» [pp. 634-35]), si porrà una diversa questione: perché l'abuso che costitui 
sce l’incesto ha il potere di scatenare in Malesia la tempesta e perché questa 
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credenza ha a che fare con quella malgascia sulla sterilità delle coppie incestuo- 
se e, più in generale, con l'insieme dei fatti rilevanti associati alla relazione ince- 
stuosa in società diverse? 

Si darà una risposta a tale domanda, ma deve essere chiaro che si tratta non 
tanto di aver la pretesa di fornire fin da questo momento l’unica risposta possi- 
bile, quanto invece soprattutto di stimolare l’attenzione su questi problemi e 
di suscitare forse delle analisi, a partire da documenti diversi, secondo le stesse 
linee di ricerca. Infatti, quel lavoro lungo e arduo, che sarebbe consistito nell’i- 
solare in ciascuna società conosciuta i tratti pertinenti della struttura sociale, il 
corpus delle situazioni disapprovate o proibite, quello delle credenze e delle 
rappresentazioni relative a tali situazioni, alle loro conseguenze e alle sanzioni 
che esse comportano, non è stato svolto sistematicamente. Le ipotesi di base 
sono nate dalla conoscenza personale di chi scrive dei Samo dell'Alto Volta e so- 
no state confortate da analogie con fatti rilevati a caso in altre descrizioni etno- 
logiche. 

È però necessario sottolineare due punti attinenti il metodo di lavoro qui 
adottato. Il primo consiste nell’interesse rivolto alla serie degli atti che popo- 
lazioni diverse designano con un termine identico a quello che si riferisce a ciò 
che noi chiamiamo comunemente incesto: cosf alcune forme di adulterio tra fa- 
miliari, o i rapporti sessuali intrattenuti da due consanguinei prossimi (padre/ 
figlio, madref/figlia, fratello/fratello, sorella/sorella) con lo stesso compagno. A 
questo proposito Evans-Pritchard [1949] ha descritto una situazione di esem- 
plare complessità presso i Nuer: sono incestuosi (rual) innanzitutto i rapporti 
con la sorella della sposa e il matrimonio con lei è possibile, ma dopo la scompar- 
sa della moglie, e solo se quest’ultima è morta senza lasciare figli. Evans-Prit- 
chard analizza questa situazione in termini sociali di scambio di bestiame, ma 
anche perché essa fa parte di un’interdizione più generale, secondo la quale un 
uomo non può avere nello stesso tempo relazioni sessuali con due donne con- 
sanguinee. Allo stesso modo, un uomo non può avere rapporti sessuali con la 
moglie di un parente prossimo durante la vita di quest’ultimo, poiché ciò rien- 
tra nel divieto più generale che impedisce a due parenti prossimi di avere rap- 
porti con la stessa donna. Questa rigida norma non si applica però, in modo ap- 
parentemente sorprendente, ad alcuni agnati tra i più prossimi; ad esempio, le 
spose dei fratellastri del padre, dei fratellastri, dei cugini paralleli patrilaterali, 
di coloro che i Nuer chiamano du//5, sono partner lecite per un uomo perché, rice- 
vuta in cambio del bestiame del lignaggio, la donna di un dz// è la donna di tutti 
[ibid., p. 100]. Allo stesso modo, due agnati, due membri di uno stesso lignag- 
gio, possono corteggiare e frequentare la stessa donna, cosa vietata a due cognati. 
Evans-Pritchard sottolinea che tali agnati hanno la stessa identità di lignaggio 
(«They have a lineage identity»), cosa che non si verifica per uno zio materno 
e suo nipote. Sono tuttavia colpite d’interdetto le mogli di altri agnati: colpisce 

in modo particolare l’adulterio con una sposa del padre diversa dalla madre; 
infatti il padre ha rapporti sessuali con entrambe le mogli e trasmette in tal 
modo alla madre qualcosa del contatto sessuale del figlio con la co-moglie. Nem- 
meno due fratelli germani possono dividersi le mogli dato che queste relazioni 
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sembrano implicare sessualmente in certo qual modo la loro madre comune. Per 
Evans-Pritchard l'insieme di queste regole ha la funzione d’impedire la confu- 
sione tra le diverse categorie di parentela; cosî, se un uomo non può sposare la 
sorella della moglie, deceduta lasciandogli dei figli, è perché la sorella della ma- 
dre, per i bambini, sarebbe anche la moglie del padre, confusione di ruoli in- 
concepibile per un Nuer. Si vedrà che è possibile anche un’altra spiegazione. 
Ci si rende peraltro conto, attraverso questo esempio ben noto, della comples- 
sità della categoria tradotta dal termine ‘incesto’, estesa a questi diversi tipi di 
relazioni illecite. Si potrebbero descrivere analoghe situazioni presso i Gusii 
[LeVine 1959], i Baulé [Etienne 1972; 1975], gli Ashanti [Goody 1956], i Mos- 
si [Pageard 1969], i Samo [Héritier 1976], e molti altri. 

Il secondo punto riguardante il metodo adottato è che sono state conside- 
rate come strettamente legate a queste differenti forme di adulterio tra congiun- 
ti o di rapporti sessuali illeciti tra individui non legati da parentela — forme che 
sono appena state esaminate — non solo le situazioni, rappresentazioni e creden- 
ze che riguardano l’incesto, ma anche quelle che si rapportano alla mestruazio- 
ne, ai rapporti sessuali con figlie impuberi, con donne mestruate o che allat- 
tano, alle relazioni che esistono tra gli umori (sperma, sangue, latte) e le fun- 
zioni del corpo. Questo atteggiamento risulta valido nella misura in cui tali con- 
figurazioni si trovano in rapporto con la sessualità, vengono percepite, attra- 
verso il discorso degli informatori, come correlate e sono generalmente ricor- 
date insieme, in una maniera o in un’altra, nei resoconti antropologici. n. 

Nel suo celebre articolo del 1897, Durkheim spiega infatti la proibizione 
dell’incesto come una sorta di sottoprodotto della regola esogamica, essa stessa 
fondata sull’orrore religioso del sangue mestruale. Tale orrore apparterrebbe 
alla categoria più generale dell’orrore del sangue, originato a sua volta dalla cre- 
denza nella consustanzialità dei membri del clan con il loro totem. Nella sua 
complessità l'argomento è stato dibattuto a lungo, ma Durkheim, con mirabile 
arguzia, mette in risalto alcuni punti molto interessanti, sui quali sarà necessa- 
rio ritornare, e soprattutto fa un inventario di fatti e credenze relative al sangue 
e alla mestruazione, alla cura medica e al potere. Egli indica le strette somiglian- 
ze che esistono tra le interdizioni che riguardano le donne durante le mestrua- 
zioni o il parto — interdizioni spiegate con il terrore e la repulsione che suscitano 
le impurità da esse espulse — e quelle che si riferiscono alla vita quotidiana dei 
sovrani più sacri, laddove nulla in essi può suscitare negli altri le stesse repul- 
sioni. Queste due situazioni estreme di disgusto e di venerazione si trovano, per 
Durkheim, collegate in quanto si manifestano entrambe con il tabi. Cosf, un 
po’ ovunque nel mondo, sotto forme leggermente differenti, in diverse popo- 
lazioni le ragazze vengono ermeticamente isolate durante le loro prime mestrua- 
zioni e tenute lontano non solo dal contatto degli uomini, ma anche da quello 
con la terra e il sole, che avrebbe «un'attrazione particolare» [Durkheim 1897, 
p. 42] per queste giovani mortali. In alcuni casi, questa reclusione può durare 
più anni. Le donne durante le mestruazioni e le partorienti generalmente sop- 
portano anche delle proibizioni, che trovano una spiegazione nella dannosa in- 
fluenza da esse esercitata in questo periodo sugli altri. Ma «questa stessa regola 
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che vieta alla fanciulla, giunta alla pubertà, di toccare il suolo e di farsi toccare 
dai raggi solari, si applica allo stesso modo a sovrani e sacerdoti venerati. In 
Giappone, il Mikado non deve calpestare il suolo con i propri piedi: in caso 
contrario, incorrerebbe nella degradazione; non deve inoltre permettere ai raggi 
del sole di arrivare fino a lui, né esporre il suo capo all’aria aperta. In Colombia, 
l’erede al trono di Bogotà, a partire dall'età di sedici anni deve vivere in una 
camera oscura in cui non penetri il sole. In Peri, il principe destinato a divenire 
un Inca era tenuto a digiunare per un mese senza vedere la luce» [ibid., p. 56]. 

In precedenza è stata posta la questione di che cosa potessero avere in co- 
mune alcune sanzioni sovrannaturali dell’incesto, come negli esempi della ste- 
rilità e dello scatenarsi della tempesta presenti in luoghi diversi. In entrambi i 
casi e allo stesso modo è il contenuto delle proibizioni, e non la proibizione in 
sé, che pone il problema: perché la fanciulla mestruata, come i sovrani giap- 
ponese e inca, o anche il signore della pioggia samo, non possono essere posti 
sconsideratamente in presenza del sole? 

Se si viene poi a considerare la cura medica, Durkheim mostra che il sangue 
femminile che fuoriesce, per quanto sia pericoloso — in particolare quello delle 
prime mestruazioni o del parto di una primipara -, è anche dotato di eccezio- 
nali proprietà curative, fatto attestato persino in Europa fino al medioevo. L’e- 
lenco stesso delle malattie curate mediante unzioni sulla pelle effettuate con 
questo sangue non è affatto secondario: foruncoli, scabbia, crosta lattea, febbre 
del latte, infiammazione delle ghiandole salivari, lebbra. L’infiammazione delle 
ghiandole salivari, per non limitarsi che a questa, comprende anche le scrofole 
o gavine, curate dai re di Francia mediante imposizione delle mani (si ritrova 
dunque il rapporto tra sangue mestruale e sacro, non più nelle proibizioni che 
essi fanno nascere, ma nelle loro qualità profonde), degli «umori freddi», af- 
ferma Littré, nati secondo Ambroise Paré da un «ascesso corrotto e putrido ». 
Prima ancora che designare le croste lattee, l’eczema designa una sorta di scro- 
folosi cavallina. Ma perché sono proprio le malattie della pelle, calde, fredde, 
che trasudano e secche, ad essere curate dal sangue mestruale ? 

A Ponape si pensa che gli individui che hanno commesso incesto presentino 
dei segni fisici di debilitazione, in particolare cerchi neri molto segnati sotto gli 
occhi [Fischer e Ward 1976]. Presso i Bobo il rapporto sessuale con una figlia 
impubere porta con sé una particolare debolezza del partner maschile e la per- 
dita della virilità. A Mount Hagen il sangue mestruale viene concepito come non 
propizio al «grasso» maschile (lo stesso termine designa il seme dell’uomo). Se 
un uomo l’ingerisce, tramite il pene o il cibo, «la pelle perderà il suo “grasso”, 
diverrà secca, e il corpo emaciato » [Strathern 1971, p. 162]. Presso i Bobo, come 
a Ponape, l’incesto causa il secco, non più quello metaforico del corpo o degli 
umori, ma la siccità meteorologica: si ritiene infatti che la pioggia non cada più 
nel paese bobo se i partner incestuosi di una coppia e i loro figli vengono sepolti 
dopo la morte. A. Ponape una siccità sopravvenuta nel 1971 in un'isola del di- 
stretto fu attribuita a una maledizione soprannaturale, conseguenza diretta del- 
le pratiche incestuose della popolazione di quest'isola. Presso i Palawan delle 
Filippine [Macdonald 1977] «la conseguenza [dell’incesto] più comunemente 
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riconosciuta è la distruzione dei raccolti — in particolare del riso — in seguito a 
pioggia o a calore eccessivo», con conseguente inondazione o siccità. In nota 
{ibid., p. 103], Macdonald aggiunge che, secondo diversi informatori, tanto 
l’incesto con la madre provoca un eccesso di pioggia, quanto quello con la so- 
rella provocherebbe un eccesso di caldo, mentre ogni tipo di incesto provoca 
indifferentemente diluvio o canicola. Presso 1 Kaguru matrilineari la proibi- 
zione più rigorosa concerne i rapporti sessuali tra membri di uno stesso ma- 
triclan; segue poi la proibizione che concerne i rapporti tra individui i cui padri 
appartengono allo stesso matriclan (essi sono in posizione simmetrica rispetto 
ai membri di tale clan). Ma il reato più comune, makasa, consiste nell’infran- 
gere la norma che stabilisce che due fratelli di clan non devono sposare due so- 
relle di un altro clan, e persino che un uomo non deve sedurre o corteggiare due 
sorelle, siano esse nubili o no. Non si tratta dunque di un banale adulterio poi- 
ché, come presso i Nuer, tutti e tre i partner possono essere non sposati. Se- 
condo Beidelman questa particolare varietà d’incesto viene considerata in tal 
modo poiché minaccia la solidarietà dei gruppi matrilineari instaurando una 
competizione tra le donne per garantirsi l'affetto o la fedeltà di amanti o even- 


tuali mariti. Indipendentemente dalla verosimiglianza di questa spiegazione di 


tenore funzionalista, ciò che sembra importante è che la sanzione soprannatu- 
rale di tutte le varietà d’incesto, malasa compreso, si applica alle donne, «im- 
pure», che vengono ad essere minacciate di sterilità o di avere una prole anor- 
male, e ai loro consanguinei di matriclan. Il sangue dei consanguinei, secondo 
Beidelman, è guasto, riscaldato, possibile fonte di malattia e di sterilità; que- 
sto fatto può persino recare danno alle greggi o ai raccolti, essendo la terra stes- 
sa riscaldata e sconvolta [cfr. Needham 1971]. Il semplice scavalcare un compa- 
gno sessualmente proibito, quando questi è seduto con le gambe stese o coricato, 
se non ha effetti disastrosi per il gruppo, ne ha per gli individui stessi, provocando 
la comparsa di ulcere sulla superficie del corpo. Presso i Muria, nel gotu/ una ra- 
gazza colpevole d’incesto seguito da gravidanza con un giovane appartenente al 
suo stesso clan, ne viene punita con una «abbondante emorragia» [Elwin 1959, 
p. 230]. Quanto alle donne colpevoli di adulterio, esse compromettono la mes- 
se dell’anno; il loro corpo e quello del loro compagno «si ricopre di piaghe e di 
gonfiori e un’idropisia li conduce a miserevole morte» [ibid., p. 391]. 

Sia dunque che si tratti delle conseguenze dirette iscritte nei corpi dei col- 
pevoli e nelle loro funzioni biologiche, sia che si tratti di perturbazioni negli 
eventi naturali e negli ecosistemi, si potrebbe continuare all’infinito questo in- 
ventario etnografico delle sanzioni immediate contro l’incesto, particolari ripor- 
tati generalmente di sfuggita che rimandano tutti agli stessi interrogativi: quello 
dei sensi, quello dei rapporti di senso che sottendono i rapporti sociali, quel- 
lo dell’iscrizione (forse) dei rapporti di senso in una logica universale. 

Viene qui postulato che le diverse credenze relative all’incesto, elencate o 
no in questo articolo, non debbono essere considerate superstizioni assurde, pri- 
ve di qualunque altro interesse al di fuori di quello di sottolineare platealmente, 
con la loro stessa insensatezza, la necessità della regola sociale; che le credenze 
simboliche di tutti i gruppi umani concernenti l’incesto, i suoi effetti, le sue san- 
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zioni, sono legate alle credenze concernenti i rapporti fra i sessi, l’organizzazio- 
ne e il funzionamento biologici e, assai verosimilmente, altri settori di rappre- 
sentazione quali il rapporto degli elementi, l’organizzazione e il funzionamento 
del mondo; che qualunque corpus etnico di rappresentazione, relativo all’orga- 
nizzazione del corpo, del mondo, della società e alle loro molteplici interrela- 
zioni, si riferisce a certe leggi fondamentali, universali e soggiacenti a un gran- 
de schema universale d’organizzazione, generalmente implicita, ma di cui si tro- 
veranno talvolta dei frammenti di cruda esplicitazione nei discorsi degli infor- 
matori riferiti dall’etnologia. 

Non è questione di voler dimostrare nei particolari questi tre punti, ma for- 
se non è troppo assurdo mostrare nelle sue grandi linee il procedere di un ra- 
gionamento. 

Per far questo si partirà dai sistemi d’alleanza semicomplessi, cioè dai siste- 
mi detti crow-omaha, e da certe particolarità nelle proibizioni matrimoniali che 
vi si incontrano. Ci si riferirà più particolarmente all’esempio dei Samo dell'Alto 
Volta, esempio che si rifà ai sistemi omaha [Héritier 1976]. A partire da una 
breve analisi di queste particolarità, si tenterà di mostrare che esse si compren- 
dono se ci si riferisce a un simbolismo dell’identico e del differente. In seguito 
verrà effettuato il tentativo di mostrare che questo simbolismo elementare del- 
l’identico e del differente è universale, qualunque sia il particolare aspetto este- 
riore che assume presso popoli diversi, e che è oggetto inoltre d’un certo nu- 
mero di manipolazioni, in natura e in numero, logicamente limitate per quanto 
di contenuto variabile secondo il genio di ogni popolo, le cui combinazioni per- 
mettono poi di svolgere il filo coerente del discorso simbolico sull’incesto. 


È noto che i sistemi omaha sono caratterizzati da complessi di proibizioni 
matrimoniali più o meno ampie, che variano fra due e quattro clan o lignaggi 
patrilineari proibiti. Presso i Samo ve ne sono quattro, i lignaggi di Ego, di sua 
madre, della madre di suo padre, e della madre di sua madre. La regola di proi- 
bizione parla in nome di un Ego maschio e in termini di lignaggio, cioè di filia- 
zione agnatizia: è proibita qualsiasi unione di Ego con membri femmine di que- 
sti gruppi agnatizi, qualunque sia il loro reale grado di consanguineità con Ego. 

Vengono enunciate in seguito le proibizioni, che non fanno necessariamen- 
te ricorso alla legge esogamica convenuta nei seguenti termini di lignaggio: 1) 
estensione della proibizione a tutti i consanguinei agnatizi per la durata di tre 
generazioni, dato che l’antenato comune alle unioni proibite è posto nella ge- 
nerazione +4; 2) estensione della proibizione agli affini. Si ritornerà più avanti 
sul primo punto, mentre si dà ora la precedenza al secondo. 

È proibito a un uomo prendere una sposa nei lignaggi nei quali un ROTA » 
(un uomo del suo lignaggio, appartenente alla generazione di suo padre) o un 
«fratello» (un uomo del suo lignaggio, della sua stessa generazione) hanno già 
preso una sposa. Per simmetria, a una donna è dunque impossibile trovare un 
marito in un lignaggio nel quale sono già sposate una «sorella » (donna del suo li- 
gnaggio, della sua stessa generazione) o una «sorella del padre» (donna del suo 
lignaggio, ma della generazione di suo padre). Per estensione, questo implica 
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anche (regola formulata esplicitamente dai Samo) la proibizione di qualsiasi re- 
lazione sessuale adulterina con la moglie d’un agnato durante la vita di quest’ul- 
timo, essendo il levirato non soltanto possibile ma auspicabile, perché la donna 
data in matrimonio a un lignaggio è un bene del lignaggio. Questa relazione 
adulterina proibita porta lo stesso nome (dyilibra) della relazione incestuosa tra 
veri e propri consanguinei. Sempre per estensione della regola secondo la quale 
due agnati non devono corteggiare né prender moglie nello stesso luogo, è proi- 
bito a fortiori a un uomo sposare o anche semplicemente frequentare una «so- 
rella» di sua moglie, sorella di lignaggio, ma anche una qualunque parente ap- 
partenente ai lignaggi di madre, madre di padre, e madre di madre di sua moglie. 
Simmetricamente, questo implica che due donne imparentate, di cui si possa 
ripercorrere il rapporto genealogico, e a fortiori due sorelle, non soltanto non 
possono sposare lo stesso uomo ma non possono neppure avere rapporti sessua- 
li con lui. La donna che venga a sapere che suo marito frequenta clandestina- 
mente una sua parente, lo lascia. Si è a gradi diversi, in fatto di sanzioni e di 
conseguenze, nel campo del dyilibra (dell’oscurità). Questi richiamano, lo si ve- 
de chiaramente, fatti analoghi citati sopra nel caso dei Nuer o dei Kaguru. Ma 
occorre insistere su un punto: il principio del non-raddoppiamento dell’unione 
che sembra cosî evidente nelle regole samo e che sarebbe tipico dei sistemi ma- 
trimoniali semicomplessi [Lévi-Strauss 1947] non esaurisce del tutto il signi- 
ficato di tali fatti, in quanto non si tratta soltanto d’unione proibita, ma anche 
semplicemente di rapporti sessuali proibiti: la copulazione con le parenti della 
sposa come con le spose degli agnati viventi è proibita proprio come il matri- 
monio. Indipendentemente dalle spiegazioni che se ne può dare ricorrendo al 
rifiuto della competizione affettiva (Beidelman), o alla preoccupazione di non 
mescolare indebitamente le categorie di parentela (Evans-Pritchard), sembra 
— considerando l’insieme di queste proibizioni e quanto ne dicono gli stessi in- 
formatori, senza cercare di ricondurre forzatamente le cose al nostro punto di 
vista — di venir indotti a proporre una seconda definizione dell’incesto. Non si 
tratta più del rapporto che unisce due consanguinei di sesso diverso in un rap- 
porto sessuale proibito, ma del rapporto che unisce due consanguinei dello stes- 
so sesso che condividono uno stesso partner sessuale. I consanguinei dello stesso 
sesso, in relazione di fratello/fratello, sorella/sorella, padre/figlio, madref/figlia, 
sono quelli che si trovano ad essere in posizione incestuosa per via del loro part- 
ner comune e che ne sopportano i pericoli. Nel mahasa dei Kaguru i pericoli 
di sterilità e di malattia per infiammazione prendono di mira le due donne con- 
sanguinee implicate nella relazione comune con uno stesso uomo, e i loro con- 
sanguinei del matriclan. Presso i Samo quando una donna sposata viene a sa- 
pere che il marito ha rapporti sessuali con una delle sue cugine se ne va per la 
paura e la collera contro il marito e la parente che le fanno correre dei rischi. 
Presso i Gusti « allorché due uomini dello stesso clan hanno avuto rapporti ses- 
suali con la stessa donna sposata, ch’ella sia o no la sposa di uno di essi, si pensa 
che la visita dell'uno all’altro quando quest’ultimo è malato abbia per conse- 
guenza diretta la morte del malato » [LeVine 1959, p. 972], cosa che ha una certa 
importanza nei rapporti quotidiani tra fratelli, fratellastri e cugini. Anche in 
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questo caso non si tratta né d’incesto né d’adulterio propriamente detti, ma del 
semplice incontro su uno stesso oggetto sessuale di due consanguinei posti in 
un rapporto che non è indifferente, di germanità o di generazione. Presso i Bau- 
lé [Etienne 1972; 1975] sono proibiti radicalmente la poliginia sororale e il 
sororato ma anche i rapporti sessuali di un uomo con due sorelle o due cugine 
uterine. Appena ciò diviene noto «le due ragazze sono obbligate a sottomettersi 
agli stessi rituali che sanzionano l’incesto fra una cugina e un cugino uterini. 
Sono loro che sezionano il capretto o il montone; sono loro che si battono nude 
con le due parti dell’animale, sono loro l'oggetto dello scherno degli spettatori, 
a loro infine si amministra il sacramento della purificazione. Il ragazzo non è 
in alcun modo implicato in queste cerimonie» [Etienne 1972, p. 41]. Pierre 
Etienne, per quanto risulta, è stato il primo antropologo ad avanzare l’ipotesi 
dell’incesto come «relazione fra persone dello stesso sesso che hanno goduto 
dello stesso oggetto di soddisfazione sessuale» [ibid., p. 106], ma egli ne cerca 
la spiegazione non come tessera d’un mosaico ideologico che trascende il qua- 
dro locale, bensi nella struttura dei rapporti fra sessualità femminile e sessualità 
maschile, il che non è da scartare benché in quest'articolo si sia trascurata que- 
sta via. Presso gli Antemoro della bassa valle del Faraony [secondo Dubois, ci- 
tato in Etienne 1972] a sanzionare certi casi d’incesto interviene il rituale della 
fafy: esso ha per effetto sia di cancellare la relazione di parentela per far posto 
al rapporto sessuale, sia, viceversa, di cancellare il rapporto sessuale per far po- 
sto alla relazione di parentela. Dubois mostra che esiste un rapporto incestuoso 
fra consanguinei dello stesso sesso che abbiano o abbiano avuto uno stesso part- 
ner sessuale, ma questi consanguinei dello stesso sesso si trovano in questo caso 
malgascio in un rapporto non di germanità, come nel caso baulé, ma di genera- 
zione. Cosi, se un uomo ha rapporti sessuali con la figlia di sua moglie, la figlia 
con quest’atto distrugge ciò che rendeva madre sua madre e la pone in situazio- 
ne d’impurità. La fafy, aspersione purificale di sangue eseguita dalla figlia sul 
corpo della madre, ha lo scopo di rinnovare la relazione madreffiglia soppri- 
mendo l’effetto dei rapporti sessuali. Ma il rapporto incestuoso che si deve sop- 
primere per ristabilire gli antichi legami è quello tra la madre e la figlia, non 
quello tra la figlia e il marito della madre. 

Nelle società occidentali certi fatti testimoniano a favore dell’ipotesi secon- 
do la quale questa seconda varietà d’incesto non è estranea alla nostra mentalità. 
Sembra d’intravederlo nella definizione data da Littré. Nelle confessioni regi- 
strate dall’inquisitore Pierre Fournier a Montaillou [Le Roy Ladurie 1975] ap- 
pare a più riprese, alle pagine 55-56, 162-63, 182, 198-909, la storia di un uomo 
intraprendente nei riguardi di una donna che si trova ad essere l'amante, non 
la sposa, di uno dei suoi cugini germani, e che rinunzia alle sue mire per pau- 
ra dell’incesto allorché la donna gli fa presente la situazione particolare in cui 
ella si trova («tu non devi toccare carnalmente il corpo di un cugino germano, 
nemmeno attraverso il corpo interposto di un amante comune, perché ti tocca già 
naturalmente » (trad. it. pp. 198-99)). Allo stesso modo, se si cerca attentamente 
per quali ragioni sia considerata incestuosa la relazione sessuale tra un patrigno e 
la figlia di sua moglie, o tra un uomo e la sorella di sua moglie (ancora recente- 
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mente era uno dei casi giuridici d’incesto in Inghilterra), si sarebbe obbligati 
ad ammettere la validità di questa interpretazione o per lo meno a non rigettarla 
senza un esame più,approfondito. E per quali ragioni Fedra è la tragedia del- 
l’incesto per eccellenza? Dire che il rapporto sessuale con affini è un incesto 
perché gli affini, mediante il matrimonio, sono situati entro lo stesso quadro con- 
cettuale dei consanguinei - e allora il rapporto sessuale con gli affini costituisce 
un fattore di disturbo e di confusione dei ruoli — è una giustificazione, non una 
causa. Del resto non è affatto sicuro che, in assenza di matrimonio giuridicamen- 
te consacrato, la coscienza popolare consideri incestuoso il rapporto sessuale fra 
un uomo e la figlia della sua compagna. 

Occorre inoltre sottolineare che questa interpretazione è perfettamente adat- 
ta a spiegare le ragioni per le quali certe forme di adulterio, soprattutto con le 
mogli dei parenti, sono considerate, denominate e trattate come incestuose in 
numerose popolazioni, e perfino a volte come incesti fra i pit detestabili. Essa 
è adatta ugualmente a rendere conto, in maniera spiccia e semplice, dell’omo- 
logia di natura fra diverse forme di rapporto sessuale adulterino proibito. Goody 
[1956] separa totalmente, al contrario delle tesi di Evans-Pritchard e di Mali- 
nowski, l’incesto dall’esogamia. Egli prende come dimostrazione il fatto che la 
legge di esogamia non può in alcun modo giustificare che l’adulterio con le spo- 
se dei consanguinei per lignaggio sia designato e trattato come incesto, in quanto 
per definizione le spose di questi consanguinei rientrano necessariamente nella 
categoria generale delle spose permesse. Egli stabilisce di conseguenza una ti- 
pologia dei delitti sessuali per rendere conto dei fatti osservati presso diverse 
popolazioni africane: 1) rapporti con un membro del proprio gruppo di filia- 
zione, o incesto; 2) rapporti con la sposa di un membro del gruppo, o adulterio 
consanguineo; 3) rapporti con una donna sposata, al di fuori del gruppo, semplice 
adulterio. Ma ciò non gli permette, per la verità, di giustificare assolutamente 
gli usi terminologici locali, né di situare con sicurezza i rapporti adulterini con 
la madre o la sorella della sposa. Se si considera ciò che gli informatori ashanti 
mettono nella stessa categoria atwebenesie (secondo Rattray [cfr. Goody 1956, 
p. 305] adulterio con la moglie di un fratello, di un figlio, con la madre della 
moglie, la moglie di uno zio, la moglie di un compagno di fekuo, la moglie di 
un compagno di un'associazione, la moglie del proprio schiavo, la moglie del 
padre diversa dalla madre, la sorella della sposa sia nubile sia maritata), si tro- 
verà effettivamente che gli uni sono adulteri con le spose dei membri del gruppo 
(in senso lato d’altronde: matriclan, abusua, 0 patriclan, ntoro; ed anche meto- 
nimico: sposa di un consanguineo per classe d’età o di uno schiavo), mentre gli 
altri (con la madre o la sorella della sposa) hanno luogo al di fuori del gruppo. 
Ma dal nostro punto di vista, gli stessi informatori ashanti designano molto lo- 
gicamente con lo stesso nome tali rapporti senza preoccuparsi della differenza 
fra adulterio all’interno o all’esterno del gruppo, perché questi «adulteri» ince- 
stuosi rimandano esplicitamente alla stessa situazione formale, quella dell’in- 
cesto di secondo tipo. Nell’un caso esiste l’incesto fra due consanguinei maschi, 
veri o assimilati, che si dividono lo stesso partner sessuale (padref/figlio, fratel- 
lo/fratello, zio/nipote, essendo il rapporto padrone/schiavo un rapporto di pa- 
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ternità, il rapporto di compagnaggio un rapporto di fraternità); nell’altro l’in- 
cesto sussiste fra due consanguinei femminili che si dividono lo stesso partner 
sessuale (madre/figlia, sorella/sorella). 

Quest'ultimo incesto ha un punto fondamentale in comune con l’incesto del 
primo tipo, per il fatto di essere, in tutto come questo, basato sull’opposizione 
fra identico e differente. Si potrebbero dunque intravedere le due varietà di in- 
cesto come le due possibili ramificazioni dello stesso sostrato ideologico. Ma 
occorre prima tornare all’estensione delle proibizioni omaha a tutti i consangui- 
nei cognatizi fino alla terza generazione, estensione prima lasciata provvisoria- 
mente da parte. 

Sono cosf proibiti, per un Ego maschile samo, non soltanto il matrimonio 
con donne che appartengano per nascita attraverso la filiazione agnatizia ai suoi 
lignaggi proibiti, ma anche ogni matrimonio con parenti cognatizi fino al sesto 
grado (secondo il modo consuetudinario di calcolo, qualunque siano i loro li- 
gnaggi d’appartenenza patrilineari). Gli è ad esempio impossibile sposare la fi- 
glia della cugina parallela matrilaterale di sua madre. (Due cugini sono in si- 
tuazione parallela quando sono nati sia da due fratelli sia da due sorelle; sono in 
situazione incrociata quando sono nati rispettivamente da un fratello e da una 
sorella). 


Me Pe [um 


Ai Generazioni 

4 le a proibite 
; 47 Ò del numero 
4/00 ZZZ 


Area di 
consanguineità 
cognatizia 
Quattro lignaggi proibiti, 
filtazione solamente per via maschile 
senza limitazione 
di profondità generazionale 


Questa configurazione non è una particolarità specifica dei Samo; essa si 
riscontra anche presso i Mossi, nell'Alto Volta, presso i Bete e i Baulé nella Co- 
sta d'Avorio, presso i Mkao Mbogendi nel Camerun, ecc. T'uttavia, nella mag- 
gior parte di questi popoli è possibile che, allorquando la relazione incestuosa è 
scoperta post factum e ove non vi siano altri partner possibili, sia convalidato 
o permesso il matrimonio, a condizione di effettuare un rituale che ha il fine di 
rompere la parentela fra marito e moglie, e di far portare ai congiunti, per tutta 
la loro vita, un braccialetto speciale che ricordi agli altri e a loro stessi la parti- 
colarità della loro unione. Ciò è possibile, evidentemente, solo per un certo nu- 
mero di posizioni di consanguineità, quelle considerate come le pit distanti, in 
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funzione della maniera con cui è gerarchizzato il campo della parentela da parte 
di chi la vive. È bene aggiungere che si dovrebbe necessariamente trovare questa 
estensione in tutte le società a terminologia e sistema matrimoniali di proibizio- 
ni omaha, sempre che sia proibito il matrimonio con la cugina parallela matrila- 
terale (cioè la figlia della sorella della madre). Se questa cugina è interdetta la 
ragione si trova nel fatto che essa appartiene per filiazione patrilaterale a un li- 
gnaggio che gli è proibito; in maniera simmetrica e reciproca, tale matrimonio 
non può neppure avvenire se non per la ragione che l’uomo appartiene per fi- 
liazione patrilineare a un lignaggio a lei proibito. Ecco la spiegazione che ne 
dànno i Samo: questi due cugini si ritrovano entrambi come altrettanti nipoti 
uterini presso gli stessi zii materni. Essi sono dunque proibiti l’uno all’altro 
come partner nel matrimonio e nei rapporti sessuali, perché hanno in comune lo 
stesso lignaggio materno ed occupano con ciò le stesse posizioni in rapporto ai 
membri di questo lignaggio. 

Se si ammette, come principio d’ordine generale, che ogni sistema sociale 
particolare abbia un dovere di coerenza interna, in modo da permettere l’ap- 
prendimento del sistema da parte di quelli che dovranno praticarlo e riprodurlo, 
allora si deve ammettere che, se gli esempi omaha noti mostrano la proibizione 
dell’unione fra i figli di sorelle, questo semplice fatto implica che la nozione di 
condividere uno stesso lignaggio materno è un criterio pertinente del modo in 
cui sono elaborate le proibizioni (ne segue che queste non sono dovute unica- 
mente al principio della filiazione unilineare). Per estensione, quando vi sono 
più di due lignaggi o sottolignaggi proibiti, si deve applicare questo stesso prin- 
cipio all’insieme dei consanguinei cognatizi, vale a dire collegati a questi lignag- 
gi proibiti per il tramite delle donne, secondo percorsi genealogici definibili nel- 
lo spazio di tre generazioni. In questo caso si tratterà di consanguinei cognatizi 
con la nonna o la bisnonna în comune. 

Tuttavia si è osservato [Héritier 1976] che i Samo scelgono di preferenza il 
coniuge alla quinta generazione (la prima essendo quella in cui si trova l’ante- 
nato maschio comune ai due lignaggi di discendenza); non fra l’insieme dei cu- 
gini propriamente cognatizi di ottavo grado, vale a dire di quelli che discendono 
da due sorelle, figlie dell’antenato comune (esistono in tutto sedici casi di com- 
binazione possibile per un Ego maschile, altrettanti naturalmente per un Ego 
femminile), ma, in maniera molto significativa, fra cugini collegati attraverso le 
mogli a uno dei lignaggi patrilineari proibiti di Ego, a partire da quelli collegati 
al proprio lignaggio paterno (quattro combinazioni possibili per un Ego maschi- 
le: Fa Fo FOSPPP, Fa Fa FoSP PP, Fa Fo Fa SP P, Fa Fa Fa SPPP 
(Fa= Figlia, Fo= Figlio, S= Sorella, F= Fratello, P= Padre)), quindi a quelli 
collegati al lignaggio paterno della propria madre, ecc. È dunque evidente che 
l'estensione della proibizione ai consanguinei cognatizi fino a tre generazioni non 
è necessaria al buon andamento di un sistema che funziona di preferenza con la 
chiusura a tutte le cinque generazioni, poiché non sono i cugini puramente co- 
gnatizi di ottavo grado che si sposano fra loro. Al contrario, la chiusura alla 
quinta generazione può essere descritta tenendo unicamente conto del fatto che 
le regole di proibizione che si basano sui lignaggi sono rimosse dopo tre gene- 
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razioni, a condizione che ci sia una perfetta simmetria fra la situazione dell’Ego 
maschile e quella dell’Ego femminile. : 

Qual è dunque il motivo recondito di questa estensione apparentemente inu- 
tile delle proibizioni relative ai parenti cognatizi, cioè a chi si limita ad avere in 
comune gli stessi lignaggi materni o della nonna, e ciò fino alla terza genera- 
zione? 

Il fatto è che attraverso gli individui passa «qualche cosa» che non scom- 
pare mai tramite gli uomini e che impiega tre generazioni per diluirsi e perdersi 
dal momento che, attraverso le donne (cfr. infra p. 257), almeno una volta passa 
qualche cosa che proibisce l'unione fra i suoi portatori fintanto che la sua dilui- 
zione non è completamente realizzata. Nell’x1 secolo, secondo il diritto canonico, 
occorreva che fossero trascorse sette generazioni prima che, passando attraverso 
sia gli uomini sia le donne (il sistema è cognatizio e non patrilineare come sopra), 
si spegnesse definitivamente questa affinità tra differenti rami sorti dallo stesso 
capostipite, che Pier Damiani, padre della Chiesa, chiama l’«odore» della pa- 
rentela: «La natura stessa provvede affinché l’amore fraterno si riconosca fino 
al sesto grado di parentela nelle viscere umane ed esali quasi l’odore della co- 
munanza naturale che esiste fra parenti ». Oltre la settima generazione, «quando 
la famiglia fondata sulla parentela viene a mancare, allo stesso tempo delle pa- 
role per designarla, la legge del matrimonio si presenta subito e ristabilisce i 
diritti dell’antico amore fra uomini nuovi» [citato in Migne, Patrologia latina, 
CXLV, coll. 191-208]. 

Si consideri un’altra testimonianza. Presso i Samo, il primogenito di una 
donna non è il figlio del marito legittimo della madre, che è il padre sociale, 
ma il figlio di un amante ufficialmente riconosciuto; il bambino nato in que- 
ste condizioni deve sempre ignorare l’identità del proprio genitore. Le proibi- 
zioni matrimoniali che subisce sono quelle che gli provengono dalla madre e 
dal padre sociale, cosa che è in accordo col principio durkheimiano per il quale 
ogni repressione dell’incesto presuppone delle relazioni di parentela riconosciute 
e organizzate dalla società stessa. Tuttavia, se un uomo desidera sposare (o fre- 
quentare come amante ufficiale) una ragazza che nessuna proibizione matrimo- 
niale, da una parte e dall’altra, separa da lui, ma che sia di fatto una sua semi- 
sorella agnatizia per sangue — si tratti di una ragazza che l’amante di sua madre, 
il suo genitore, ha generato all’interno del matrimonio o non con un’altra donna, 
4 si tratti di una ragazza che il proprio padre ha generato in quanto amante al 
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posto di un altro uomo -, allora gli si rende noto, e solo in questo caso, il legame 
biologico che li unisce. È evidente come ciò ponga un problema: se è, come sem- 
bra,'il legame sociale che predomina nelle esclusioni matrimoniali e il solo che 
conta nel riconoscimento della parentela, perché impedire questo matrimonio 
che è consanguineo solo in maniera biologica? Non può esservi altro motivo che 
quel «qualche cosa» che si stabilisce tra gli individui con la filiazione e di cui 
uno scrupolo, l'ombra di un dubbio, riconosce la presenza nel semplice conce- 
pimento: ciò che si chiama qui nozione di identico. 


Due cose identiche possiedono una stessa definizione e caratteristiche co- 
muni. Per esempio, due cugini paralleli matrilaterali hanno per caratteristica 
comune quella di essere nella stessa situazione in rapporto al loro lignaggio ma- 
terno; dal punto di vista di questo lignaggio essi sono identici. Il figlio di mia 
madre sono io, caratteristica che condivido con i miei fratelli e le mie sorelle. 
I criteri che servono a separare l’identico dal differente variano naturalmente a 
seconda delle società e ogni cultura si costruisce a questo proposito il proprio 
sistema simbolico. Inoltre esistono certamente delle gradazioni, proprie di cia- 
scuna cultura, nelle definizioni dell’identità e della differenza. Ammesso ciò, è 
possibile sottolineare alcuni punti costanti, la cui osservazione è del resto molto 
banale, in quanto ruotano attorno all’identità o alla differenza di sesso e di rap- 
porti paralleli o incrociati che si instaurano sia per filiazione sia per collateralità. 

Nella collateralità è una legge generale, come Lévi-Strauss fa notare [1947], 
«l’idea che la relazione fratello/sorella è identica alla relazione sorella/fratello, 
ma che l’una e l’altra differiscono dalla relazione fratello/fratello e dalla relazione 
sorella/sorella, che a loro volta sono simili fra loro» (trad. it. p. 194). È questo 
il principio, ben noto dopo le osservazioni di Radcliffe-Brown, dell'identità dei 
germani dello stesso sesso. L’identico pit forte è quello del gemello dello stesso 
sesso, poi, nell’ambito dei germani (fratelli e sorelle con almeno un genitore co- 
mune), il germano dello stesso sesso, nell’ambito dei cugini il parallelo dello 
stesso sesso, ecc. Con l'impossibile negazione della differenza dei sessi, marchio 
elementare di diversità, si tocca verosimilmente il nocciolo della riflessione dei 
gruppi umani su loro stessi, a partire dalla quale si costituisce ogni organizza- 
zione sociale e ogni ideologia. Ciò sembra evidente fin dal momento in cui si 
considera qualche assenza curiosa nel ventaglio di possibilità logiche delle or- 
ganizzazioni della parentela. Cosî quando ci si riferisce ai criteri di determinazio- 
ne dei grandi tipi di struttura terminologica fondati sulla denominazione dei 
germani e dei cugini, ci si accorge che manca una, e una sola, possibilità logica. 
Si trovano soddisfatte, e persino abbondantemente per la quarta di esse, le confi- 
gurazioni logiche seguenti: 


Paralleli =incrociati = germani —Hawaiiani 
Paralleli incrociati 34 germani Sudanesi 
[Paralleli =incrociati]4 germani Eschimesi 
[Paralleli= germani] incrociati Irochesi, Crow, Omaha 
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ma non sembra che si possa citare l’esempio della realizzazione di una struttura 
terminologica di insieme concepita sull’equazione [incrociati = germani] # pa- 
ralleli. 

La nozione di identico si concentra sulla comunanza di sesso, che genera 
essa stessa il parallelismo delle situazioni; questi due tratti sono universalmente 
percepiti come della stessa natura. 

Allorché ai fini della determinazione dell’identico è privilegiato il concepi- 
mento e non il rapporto tra germani, la comunanza di sesso rimane ancora il 
criterio fondamentale: i rapporti madre/figlia e/o padre/figlio sono concepiti 
da alcune società particolari come supporti privilegiati dell’identità, rispetto ai 
rapporti incrociati padre/figlia, madre/figlio. Si osserva inoltre su questo piano 
qualche assenza curiosa nel campo delle possibilità logiche dei modi elementari 
di filiazione. Needham [1971] ne elenca sei, di cui quattro hanno delle attua- 
lizzazioni sicure: 


m>m patrilinearità 
fof matrilinearità 
(m+m)+(f+f) bilinearità, combinazione dei modi prece- 
denti nella definizione di ogni statuto 
m/f > m/f sistema cognatizio, 


ma gli ultimi due 


(m+f)+(f+m) sistema alternato 
(m>m)//(f-f) sistema parallelo 


non potrebbero probabilmente servire da principî di trasmissione e di integra- 
zione regolari ed esclusivi, nonostante che sia stata segnalata qualche rara e in- 
certa approssimazione. Il sistema parallelo, benché poco comodo, è d’altronde 
certamente più vitale del sistema alternato, nel quale i diritti e gli statuti si tra- 
smettono solo da maschio a femmina e da femmina a maschio. 

È evidente, come si è detto prima, che concatenamenti diversi e complessi 
della nozione di identico esistono a seconda delle popolazioni; concatenamenti 
ideologici che sono il cuore stesso delle scelte paradigmatiche stabilite da cia- 
scuna società nella costituzione della sua organizzazione sociale, in senso lato. 
Ma l'interesse globale dell’assenza di realizzazione (o la rappresentazione molto 
debole) di formule che esistono logicamente e di cui ci si potrebbe divertire a 
tentare di inventare le regole di funzionamento, è semplicemente quello di di- 
mostrare, se ce ne fosse bisogno, che i gruppi umani hanno tutti pensato secondo 
le stesse grandi linee le loro categorie di identico e di differente, almeno in ma- 
niera negativa: non c’è esempio in cui la nozione dell’identico, come categoria 
ideologica globale, sia stata costruita sul primato assoluto della similitudine dei 
parenti incrociati. 

Si potrebbe preparare un inventario di rendiconti etnografici, mettendo in 
rilievo, in maniera più o meno direttamente legata alla proibizione dell’incesto, 
la nozione di identico. In ogni caso la questione è sollevata molto frequentemen- 
te, se non altro in maniera incidentale e giustificatoria. Esistono tuttavia dci 
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testi in cui la nozione di identico, in rapporto alla proibizione dell’incesto, è esa- 
minata in maniera più esplicita nei suoi rapporti con le rappresentazioni della 
persona e in particolare con quelle che riguardano la costituzione dell’individuo 
e gli apporti rispettivi dei genitori. Huntington [1978] mostra quindi le ragioni 


per cui, presso 1 Bara del Madagascar, l’incesto più aborrito non è quello che ‘ 


unisce dei germani o altri parenti primari, ma in maniera specifica i figli di so- 
relle, e per varie generazioni; e ciò perché provengono dallo «stesso cuore », dalla 
«stessa matrice », dallo «stesso stomaco ». I semi-germani agnatizi, benché appar- 
tenenti allo stesso lignaggio, sono considerati soltanto come « quasi-fratelliy. La 
loro vicinanza è più sociale che veramente intima. I figli di due fratelli potranno 
dunque sposarsi se compiono il rituale appropriato. Quanto al matrimonio pre- 
ferenziale, sarà quello fra cugini incrociati. Si vede bene in questo caso la maniera 
in cui una società costruisce la propria gradazione dell’identico, considerata co- 
me comunanza parallela di sesso, sia collaterale, come in questo caso preciso, sia 
per filiazione. Questa costruzione è necessariamente in accordo con i tratti -ele- 
mentari dell’organizzazione sociale (filiazione, matrimonio, potere, ecc.). A To- 
kelau [Huntsman e Hooper 1975] coloro che sono in tutto germani sono con- 
cepiti come esseri identici (tutuha ‘gli stessi’) e questa identità comporta atti- 
tudini differenti a seconda che i suoi esponenti siano dello stesso sesso o di ses- 
so diverso. La separazione tra fratello e sorella in campi delicati come la divisio- 
ne dell’alloggio, la nutrizione in comune o la galanteria sessuale, è completa. 

Questo conduce al punto seguente: la proibizione dell’incesto non ha biso- 
gno in generale di essere decretata come regola sociale se non dal momento in 
cui il principio dell’identico non è pit cosî fortemente strutturato, vale a dire 
più spesso se sono messi in rapporto dei consanguinei di sesso diverso, poiché 
la più forte strutturazione dell’identico passa al primo posto, in virti della co- 
munanza di sesso. Ciò è vero nel caso dell’incesto di primo tipo ed è del tutto 
evidente, tenuto conto della definizione eterosessuale classica dell’incesto. T'ut- 
tavia, nel caso dell’incesto di secondo tipo analizzato più sopra, la proibizione 
riguarda il rapporto omosessuale fra consanguinei, mediato dallo stesso oggetto 
sessuale. Su questo punto sarà bene soffermarsi. 

Nella teoria etnologica come nell’uso corrente, nostro o di altre società, l’in- 
cesto sembra riguardare, all’inizio, le relazioni eterosessuali, in seguito quei rap- 
porti eterosessuali che comportano un rischio di fecondazione. Cosi, per la leg- 
ge francese, lo stupro riguarda solamente il rapporto forzato per via vaginale; 
l’incesto in quanto tale è ritenuto punibile solo come circostanza aggravante del- 
lo stupro su un minore: di conseguenza si tratta solo di penetrazione eteroses- 
suale per la quale è concepibile, se l’età lo permette, un frutto dell’unione. Mar- 
garet Mead aveva chiaramente visto questo aspetto della questione: « L’accento 
particolare che è stato sempre messo sulla relazione esistente fra la proibizione 
dell’incesto e la regolamentazione del matrimonio, ha avuto come risultato il 
fatto di trascurare sempre l’incesto omosessuale » [1968, p. 118]. 

Non si è in grado di discutere in maniera approfondita la realtà del desiderio 
omosessuale incestuoso in termini psicanalitici, la frequenza della realizzazione 
di questo desiderio, che si tratti di gioco, di carezze, o di un rapporto completo. 
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Barry e Johnson [1958] dicono di essere venuti a conoscenza nelle loro ricerche 
di un certo numero di casi di incesto madre/figlia e nonna/nipotina. Maisch 
[1970, p. 186] dice piuttosto di essere a conoscenza nella sua casistica di incesti 
omosessuali padre/figlio, nonno/nipotino. Ma occorre far osservare due cose: 
anzitutto che la possibilità esiste, è nota e che sono censiti casi individuali; poi, 
e soprattutto, che esistono casi evidenti e socialmente riconosciuti d’omosessua- 
lità consanguinea del tutto leciti fra certi tipi di parenti. Se ciò avviene entro 
un certo tipo di parenti, ma non fra tutti indifferentemente, è perché per gli 
altri, quelli ai quali l'omosessualità non è permessa, viene alzata una barriera 
sulla cui natura bisogna interrogarsi. 

Lévi-Strauss riferisce infatti che presso i Nambikwara il cognato potenziale 
di un uomo è il cugino incrociato col quale, «da adolescenti ci si abbandona a 
quei giochi omosessuali di cui rimarrà sempre traccia nel comportamento reci- 
procamente affettuoso degli adulti». E aggiunge: «I fratelli sono parenti tra loro, 
ma lo sono per la loro somiglianza... i cognati invece sono solidali perché si com- 
pletano tra loro e possiedono una efficacia funzionale l'uno rispetto all’altro... 
svolgono il ruolo dell’altro sesso nei giochi erotici dell’infanzia» [1947, trad. 
it. p. 620]. 

Che vuol dire tutto ciò? Lévi-Strauss in questo testo non fa cenno allo sta- 
tuto dei cugini paralleli; precisa che i fratelli sono prossimi « per la loro somi- 
glianza» e non fa allusioni riguardo a possibili giochi omosessuali tra loro. È 
da notare tra l’altro che, interrogato su questo punto, Claude Lévi-Strauss ha 
confermato l’ipotesi che i cugini paralleli abbiano lo stesso statuto dei germani 
e l’impossibilità di qualsiasi relazione di tipo omosessuale tra loro. AI contrario, 
i cognati / cugini incrociati sono solidali e vicini sessualmente gli uni agli altri, 
prima del matrimonio dell’uno con la sorella dell’altro. I giochi omosessuali sem- 
brano essere loro riservati. Ciò significa dunque, volgarmente parlando, che in 
questa società gli individui osservano una proibizione dell’incesto omosessuale 
ed eterosessuale tra partner concepiti identici (Lévi-Strauss dice «simili »), € 
cioè le cugine parallele e i germani (fratelli e sorelle), e si abbandonano al con- 
trario, in temporalità differenti, al gioco omosessuale o all'unione matrimoniale 
con partner ritenuti differenti, e cioè le cugine incrociate. In questa società, il 
criterio più forte dell’identico non passa attraverso la comunanza di sesso ma 
attraverso il carattere parallelo delle relazioni di parentela opposto al carattere 
incrociato. 

Si prenda un altro esempio da Schneider, qui citato per esteso: «Gli Etoro 
della Nuova Guinea credono che il seme sia necessario per la crescita normale e 
la maturazione dei ragazzi: questi di conseguenza ne vengono nutriti diretta- ‘ 
mente, per via orale, tutte le volte che questo sembra necessario, L’inseminato- 
re ideale è il marito della sorella del padre del ragazzo, ma altri uomini d'una 
certa età possono compiere questa funzione altrettanto bene. Kelly afferma che 
le definizioni dell’incesto e le proibizioni matrimoniali sono isomorfe alle proi- 
bizioni che si fondano sull’inseminazione dei ragazzi, con la differenza che in 
un caso si tratta di coppie di parenti dei due sessi, e nell’altro di coppie dello 
stesso sesso. Schieffelin riferisce della stessa credenza presso i Kaluli della Nuo- 
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va Guinea. Egli nota che l’inseminatore scelto dal padre è un uomo col quale 
generalmente è imparentato (forse il marito della sorella, anche se ciò non è chia- 
ro) o un uomo d’una certa età col quale non ha legami di parentela. In entrambi 
i casi, sia per gli Etoro sia per i Kaluli, una relazione di tal genere tra padre e 
figlio o tra fratelli è considerata incestuosa ed è proibita» [1976, p. 151]. 

Che il marito della sorella del padre sia cugino incrociato del padre o no, 
dall’esempio risulta chiaramente l’omologia della struttura dei divieti omoses- 
suali ed eterosessuali. Inoltre emergono, come dall’esempio precedente, due cose: 
che può esistere un certo tipo lecito di rapporti omosessuali; che il criterio più 
forte dell’identico è allora spostato dalla comunanza di sesso al carattere paral- 
lelo della relazione di parentela, sia in filiazione sia in collateralità. 

Basterebbe conservare soltanto questi due esempi precisi nella letteratura 
antropologica come prova della pertinenza delle nozioni di identico e di diffe- 
rente per capire le proibizioni dell’incesto. Queste nozioni variano certo in com- 
prensione, ampiezza e intensità a seconda della maniera in cui il rapporto tra i 
sessi, in particolare nel loro ruolo rispettivo al momento della generazione di 
un nuovo individuo, è considerato da ciascuna società. Appare tuttavia che, al 
di là di queste variazioni, la visione simbolica dell’identico si presenti ovunque 
e sempre secondo la stessa semplicissima concatenazione strutturale, in tutti i 
campi in cui questa rete simbolica è utilizzata in maniera evidente, ad esempio 
nelle cure mediche o nella scelta del congiunto. Non c’è scelta, in realtà, che tra 
due possibilità a seconda dei risultati, buoni o cattivi, che dovrebbero produrre: 
o si ricercherà il cumulo dell’identico (il che implica di conseguenza il rifiuto 
di giustapporre o combinare degli elementi differenti), oppure il cumulo dell’i- 
dentico sarà proibito (con la conseguente ricerca sistematica di giustapposizione 
o combinazione di elementi differenti). Per ciò che riguarda la scelta del con- 
giunto, non è raro che queste scelte siano accompagnate da considerazioni d'or- 
dine genetico, come presso i Mkao che ritengono la mescolanza di sangui iden- 
tici — in tutto o in parte — un incesto che provoca la debolezza e la morte. AI 
contrario, la mescolanza di sangue diverso procura la forza e la vita [Copet 1977]. 
Considerazioni simili si trovano anche nella nostra cultura. 

Le regole che proibiscono l’incesto, che vietano insomma il cumulo dell’i- 
dentico cosf com'è concepito in ogni società (secondo dei modelli di cui con- 
verrebbe fare un elenco minuzioso, quanto meno quello delle loro principali 
configurazioni), non hanno bisogno di essere proclamate esplicitamente se non 
quando la nozione di identico vacilla ai confini con la differenza, quando cioè 
la differenza dei sessi interviene all’interno di un rapporto parallelo di consan- 
guineità (in collateralità o in filiazione) — com'è il caso pit frequente — e quando 
la dicotomia parallelo/incrociato interviene all’interno della comunanza di sesso 
— come avviene presso i Nambikwara, gli Etoro o i Kaluli. Un rischio dovuto 
al cumulo dell'identico è corso allora alla stessa maniera sia dagli individui sia 
dalle società. Per il resto, nessuna regola ha bisogno di specificare all'uomo: tu 
non copulerai con tuo figlio, né con tuo fratello, né (come tra i Nambikwara) 
col tuo cugino parallelo ma soltanto col tuo cugino incrociato. Sono cose che 
vanno apparentemente da sé nel super-io sociale (si noterà su questo punto il 


255 Incesto 


grande mutismo dei testi su una possibile omosessualità incestuosa femminile). 
‘Tutto avviene come se l’ordine dell’identico e del differente, attraverso la co- 
munanza di sesso e il parallelismo che ne consegue, acquistasse tutto il suo senso 
nell’orientamento della sessualità verso l’altro sesso ai fini della specie, e la re- 
golamentazione di questo orientamento ai fini della costruzione sociale. 


La ricerca o il rifiuto del cumulo dell’identico si spiegano attraverso alcuni 

tratti formali. 

| Identico e differente, in quanto categorie polarizzate, sono nozioni che por- 
tano degli insiemi di caratteri in contrasto che si presentano sotto forma di ca- 
tegorie dualiste, di coppie di effettivi contrari, quali destra/sinistra, luminoso/ 
scuro, maschio/femmina, superiore/inferiore, alto/basso, caldo/freddo, secco/ 
umido, ecc., implicando forse, inoltre, un ordine secondo dei poli negativo e 
positivo. 

A questa bipolarizzazione corrisponde uno stato di equilibrio tra due idee 
che si trovano più o meno espresse in tutte le società, magari in forme sbiadite, 
profondamente sommerse in credenze isolate (cosî, nella nostra società, si rac- 
comandava una volta alle ragazze di non immergere le mani o i piedi nell'acqua 
fredda durante i cicli mestruali per evitare di far rifluire il sangue nel corpo; le 
donne che hanno le mestruazioni sono esonerate dal girare la maionese, la crema 
inglese, le emulsioni, ecc.): 1) in primo luogo, in alcune condizioni, i contrari si 
attirano e in altre si respingono; 2) in secondo luogo, un buon equilibrio dei 
contrari è necessario all’armonia del mondo, dell'individuo, dell’ordine sociale. 
Per il pensiero greco, che si è in modo particolare impegnato a fondo sulla que- 
stione dell’equilibrio degli elementi [Lloyd 1964], la maggior perfezione mira 
alla combinazione in giuste proporzioni della maggior parte possibile dei con- 
trari. Di contro, il cumulo dell’identico provoca sempre una perdita dell’equi- 
“ibrio, un eccesso. Tale eccesso può essere ricercato, per esempio, in talune cure 
mediche, o in rituali d’inversione o in condotte d’inversione proprie di aristo- 
cratici o sovrani in differenti parti del mondo (le principesse shilluk, che hanno 
unioni libere con i loro parenti, fratellastri agnatizi compresi, devono essere ste- 
rili, come le donne del clan aristocratico dei Vungara presso gli Zande, consi- 
derate tra l’altro lesbiche, al pari delle principesse Nyoro, ecc. [Heusch 1958]). 

Si giunge cosi all’ultimo punto fondamentale del ragionamento, alla perti- 
nenza, cioè, del sistema globale di rappresentazione delle società, ordinato se- 
condo i canoni di questa logica molto generale, di cui verranno esposte le gran- 
di linee, per capire l’istituzione della proibizione dell’incesto. Questo proposito 
sarà illustrato dall'analisi succinta del sistema di rappresentazioni samo [Héri- 
tier 1973; 1978], ma potrebbe essere fatto ugualmente con altri materiali etno- 
grafici. Ovviamente il contenuto, la definizione e la sistemazione specifici dei 
tratti ideologici pertinenti presso i Samo non sono necessariamente gli stessi al- 
trove; lo è invece la logica generale, fondata sui rapporti dell’identico e del dif- 
ferente cosî come stanno per essere esposti. 

Presso i Samo, la categoria dualista centrale, riscontrabile nel linguaggio or- 
dinario, nei discorsi, nei miti, nei rituali, è quella del caldo e del freddo, con i 
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loro corollari del secco e dell’umido. (Per inciso, si può dire che, a giudicare dal- 
l'abbondanza di letteratura che affronta questo soggetto, si tratta di una catego- 
ria altrettanto eminente nel pensiero di molti altri popoli; e si scopre anche fa- 
cilmente la sua pertinenza nella nostra cultura se si fa l’analisi non solo del di- 
scorso comune, presente o passato, ma anche del discorso erudito tenuto dai 
medici e dagli igienisti del xvi e x1x secolo sui sessi, il corpo, la malattia). Far 
incontrare due caratteri caldi (mettere caldo su caldo) ha per effetto l’essicca- 
zione; mettere freddo su freddo ha l’effetto di scatenare dei flussi, d’acqua (piog- 
ge torrenziali, inondazioni), di sangue (emorragie), di umori (dissenteria). Gli 
effetti di tali cumuli dell’identico, qualunque sia il registro in cui vengono com- 
piuti, si fanno sentire nell’uno o nell’altro dei registri meteorologici, biologico 
o sociale. Un delitto sociale — come la sepoltura del corpo di uno zama (paria 
ritenuto necrofilo), che è una messa di caldo su caldo [Héritier 1979] — ha delle 
conseguenze meteorologiche, impedisce alla pioggia di cadere: i tre registri sono 
intimamente legati. 

L’uomo appartiene alla categoria del caldo, perché produce in permanenza, 
con la trasformazione interna delle sue «acque del corpo» localizzate nel mi- 
dollo osseo e nelle articolazioni, lo sperma, elemento considerato estremamente 
caldo perché forma particolarmente condensata del sangue, che veicola il calore 
del corpo [Héritier 1977]. L'introduzione dello sperma nell’utero femminile ap- 
porta la necessaria quantità di sangue al bambino, maschio o femmina. Per par- 
te sua, il sangue della madre serve alla costituzione del corpo del bambino. Cost 
il padre dovrà continuare ad avere rapporti sessuali con la moglie incinta fino 
al sesto mese di gravidanza circa [Héritier 1978], affinché il bambino sia perfet- 
tamente rifornito di sangue. Se i rapporti continuano dopo questa data, il bam- 
bino corre il rischio di venire troppo riscaldato nell’utero. Che il seme veicoli 
il sangue o che sia una forma particolarmente depurata e concentrata di sangue è 
una credenza popolare anche presso di noi: parlare di mescolanza di sangue 
nell’unione di un uomo e di una donna non implica infatti che il seme maschile 
ha il potere di convogliare il sangue? 

La donna appartiene alla categoria del freddo, principalmente perché non 
produce lei stessa sangue: con la trasformazione delle sue «acque del corpo » es- 
sa produce latte, che appartiene anch'esso alla categoria del caldo, come il seme. 
Latte e seme sono in un certo senso equivalenti. Inoltre, essa perde periodica- 
mente il suo sangue, e, una volta sposata, quello che suo marito introduce in 
lei, quando entrambi non servono a fare un bambino. Ma la donna è in situa- 
zione calda durante l’infanzia nello stato impubere, durante le gravidanze e do- 
po la menopausa. 

Queste concezioni sulle caratteristiche dei fluidi vitali spiegano il divieto ba- 
sato sui rapporti sessuali dopo il parto. Il latte, omologo dello sperma, è caldo 
come questo. L'introduzione dello sperma nell’utero di una donna che allatta 
equivale a mettere caldo su caldo. Ciò produce l’effetto d’inaridire (essiccare) 
il latte, di inaridire anche la capacità virile di produrre dello sperma, o di gua- 
stare il latte. In due casi si parla di bambini che respingono con disgusto il latte 
della madre: quando questa ha avuto un rapporto sessuale col marito o quando 
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ha di nuovo i suoi cicli, anche se nutrice (le mestruazioni possono ricomparire 
sei mesi dopo). Cosf questo divieto che è avvertito come mirante alla protezio- 
ne del bambino al seno, mira anche alla protezione delle capacità virili del ma- 
rito. Presso i Mossi [Pageard 1969, p. 128], si pensa che se una goccia di latte 
della madre cadesse sul sesso del figlio distruggerebbe irrimediabilmente la sua 
virilità. 

Si è visto che la donna, alla quale è associato esplicitamente il carattere fred- 
do (e umido: l’uomo è caldo e secco), appartiene di fatto alla categoria del cal- 
do per parecchi e forse i più lunghi periodi della sua vita. Essa è dotata di un 
calore proprio, regolarmente disperso con i cicli mestruali, che le viene dal pa- 
dre e/o dalla sua appartenenza di lignaggio (ci sono alcune esitazioni su questo 
punto), calore identico in natura e qualità a quello che possiedono i suoi fratelli. 
Quando essa concepisce un figlio, è il sangue che essa ha ricevuto dal padre che 
diventerà il corpo e gli organi del bambino, il quale a sua volta riceverà la sua 
dotazione di nascita in sangue, calore e vita dal proprio padre. Ma sono le «ac- 
que delle articolazioni » che i suoi figli ricevono da lei a ricreare in maniera per- 
manente il sangue nei maschi e il latte nelle femmine. Saranno dunque necessa- 
rie tre generazioni (cfr. sopra, p. 249) perché scompaia nella sua discendenza in- 
crociata con altri ceppi questo segno particolare di lignaggio che i suoi fratelli 
trasmettono integralmente in patrifiliazione. La contraddizione inerente alla no- 
zione d’identico è che il carattere identico si trasmette in maniera uguale per 
generazione e/o per filiazione ma che bisogna che si differenzi in seguito a se- 
conda del sesso. In realtà tutte le società o quasi hanno dei vecchi fantasmi par- 
tenogenetici. 

Sia tra i Samo sia in Madagascar l'unione incestuosa è un’unione sterile. 
Quando una coppia non ha figli, gli indovini consultati scoprono di frequente 
ùna relazione consanguinea dimenticata tra i congiunti, scoperta che autoriz- 
za una rottura valida dell’unione se questa è legittima. L'unione è sterile a causa 
dell’accumulazione di due calori identici che causano la consunzione e l’essic- 
cazione dei fluidi vitali. L’incesto vi scalda, dyilibra a fulare ma. Ugualmente, 
la copulazione con una ragazza impubere, che non ha ancora perso niente del 
suo calore primario, è pericolosa in quanto fa correre all'uno o all’altro dei due 
partner il rischio del disseccamento dei suoi fluidi vitali, della sua sostanza, po- 
tendone provocare la morte. Secondo la stessa logica, avere ancora dei rapporti 
sessuali regolari, per una donna in menopausa significa accumulare caldo su cal- 
do, senza avere la possibilità di «raffreddarsi» regolarmente con i cicli o brutal- 
mente al momento del parto (le partorienti si scaldano con bagni caldi e con un 
fuoco permanente) e conseguentemente correre il grosso rischio di venir accu- 
sate di stregoneria. La donna che ha i suoi cicli sta perdendo il suo calore e atti- 
ra verso di sé il calore esterno; farà fallire la cottura del veleno (elemento caldo) 
se per caso passa in prossimità del luogo in cui gli uomini lo preparano in silen- 
zio, appartati nella boscaglia: essa assorbe questo calore. Per la donna incinta, 
al contrario, l’accumulazione di calore, causata in lei dal passaggio fortuito pres- 
so il luogo di composizione del veleno, provoca immediatamente l’aborto. 

Esistono dunque dei « cortocircuiti» dovuti alla compresenza di due identici, 
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e ciò non soltanto nel campo sessuale. Cosi, i capelli del signore della pioggia 
(lamutyiri) e lasua testa hanno il compito di far venire la pioggia. Il signore del- 
la pioggia è un personaggio estremamente marcato dal segno del caldo, e il suo 
calore è particolarmente concentrato nei capelli. Il caldo attira il freddo e l’umi- 
do; quindi la testa dalla folta capigliatura del lamutyiri ha il compito di portare 
la carica di calore necessaria alla caduta della pioggia in quantità sufficiente [H6- 
ritier 1973]. Ma se i suoi capelli, che sono raccorciati solo una volta all’anno, 
toccano per caso la terra nuda, che è calda e maschile, questo produce un corto- 
circuito che provoca la siccità, i venti caldi portatori di epidemie, la mancata 
germinazione delle graminacee, ecc. Cosi il lamutyiri dai lunghi capelli cammina 
con precauzione, per lo meno nelle occasioni cerimoniali, si siede in disparte 
su stuoie di paglia e durante la gioventi (viene scelto prima della nascita) e l’ado- 
lescenza non può lottare, come i ragazzi e i giovani fanno tradizionalmente. In 
alcuni villaggi, egli non può uscire di giorno o a testa nuda; evita dunque anche 
il contatto coi raggi del sole, proprio come il Mikado e altri principi negli esempi 
riferiti da Durkheim. Si può forse ritenere che essi, come questi, sono fortemen- 
te marcati dal segno del caldo? e che, se esponevano la testa nuda al sole, sareb- 
bero seguite indubbiamente catastrofi di siccità sul loro popolo? 

La nozione di cortocircuito implica anche quella di contagio, che si riscon- 
tra in Durkheim [1897]: «Le proprietà di un essere si propagano contagiosa- 
mente soprattutto quando sono di una certa intensità » e « noi mettiamo qualcosa 
di noi stessi ovunque passiamo ». Cosf un uomo non può scendere in un pozzo, 
vale a dire nel seno della terra calda, quando sua moglie è incinta: per conta- 
gio, la farebbe abortire. AI contrario, l’uomo che muore durante una gravidanza 
della moglie, vale a dire nel periodo in cui essa ha una particolare ritenzione di 
calore, ha, per contagio, tutte le caratteristiche altamente pericolose delle donne 
morte incinte o di parto: egli sarà sepolto*tra queste, la sua casa sarà distrutta, 
i suoi beni confiscati a beneficio degli speciali seppellitori che, soli, toccano que- 
sti cadaveri malefici. 

È verosimilmente attraverso queste nozioni di cortocircuito e di contagio 
che bisogna comprendere la correlazione incestuosa di due consanguinei attra- 
verso lo stesso partner sessuale, l’incesto di secondo tipo. Questo può anche per- 
mettere di comprendere alcune anomalie riscontrate in precedenza. Se un uomo 
samo intrattiene rapporti sessuali con una «sorella» o una parente consanguinea 
della sua sposa, o con la moglie del fratello della sua sposa (doppio cortocircuito), 


quest’ultima lo abbandona immediatamente se conosce la cosa e non torna se ‘ 


non quando tutte le procedure di reintegrazione siano state compiute. Non è 
dunque l’espressione di un rimprovero morale, ma una questione di rischio, 
poiché essa è messa in contatto carnale con la sua stessa sostanza, quella che di- 
vide con la sua parente e in maniera altrettanto pericolosa, anche se attraverso 
due mediazioni sessuali, con suo fratello. Cosi, presso i Nuer, solo la maggiore 
identità, quella degli uomini consanguinei agnatizi, è concepita come una per- 
fetta intercambiabilità. Uno è uguale all’altro. Non v'è dunque niente di male 
nell’avere rapporti sessuali con la moglie di un dull. Tuttavia, un divieto pesa 
sul rapporto del figlio con la moglie del padre o con la moglie del fratello. In 
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questo caso, per contagio, si tratta di un incesto di primo tipo, per delle ragioni 
che i Nuer espongono perfettamente attraverso il resoconto del loro etnografo: 
il figlio è messo in contatto carnale con la madre se ha rapporti sessuali con un’al- 
tra moglie del padre, poiché il padre si unisce carnalmente con entrambe le 
spose e porta alla madre qualche cosa della sostanza del figlio. Se, nei Nambicua- 
ra, il rapporto dei cugini incrociati cessa dopo il loro matrimonio reciproco con 
la sorella dell’altro, è senz'altro affinché non vi sia confusione di ruoli sociali, 
ma anche perché ogni fratello sarebbe messo cosi in contatto carnale, per con- 
tagio, con la propria sorella. 

È nei termini di questa problematica, intesa nel senso delle articolazioni lo- 
giche che esistono tra processi differenti, che si può comprendere la serie dispa- 
rata dei fenomeni citati all’inizio di questo articolo secondo le osservazioni di 
Lévi-Strauss: essi si spiegano con un eccesso di identico, qualunque sia la na- 
tura dei suoi effetti. Altrove, la terra può essere fredda, il caldo su caldo provo- 
care delle inondazioni e non la siccità, un’altra categoria dualista occupare il 
posto preminente che il caldo e il freddo hanno presso i Samo, ma tutto ciò non 
intaccherebbe, sembra, la logica d’insieme appena descritta. 

Essa permette anche di comprendere l’uso del sangue mestruale o del san- 
gue del parto (e soprattutto del primo sangue!) in alcune cure mediche: questo 
sangue caldo attira gli umori freddi delle scrofolosi; antitetico al latte, ne ferma 
la diffusione; risecca i flussi gocciolanti dei foruncoli o degli ascessi provocati 
da infiammazioni. 

Il sole ha un influsso particolare sulle giovani mortali che hanno i loro cicli 
e conviene che se ne proteggano (come altrove conviene invece che si proteg- 
gano dall’acqua fredda) sia perché l’eccessiva forza d’attrazione del calore solare 
può farle soffrire di un'emorragia continua, sia perché questa stessa forza, con- 
cepita come repulsiva, impedisce al loro sangue di defluire. 

La masturbazione è un cumulo di identico, forse il più perfetto di tutti. In 
Europa, nella credenza popolare (e anche nel discorso medico fino al xrx secolo), 
la masturbazione fa deperire e rinsecchire i ragazzini. Presso i Navaho essa cau- 
sa una fecondità totalmente anormale (nascono dei mostri), simile a quella che 
le credenze popolari francesi attribuiscono alle unioni consanguinee, e, a mag- 
gior ragione, all’incesto. 

Se presso gli Ashanti, secondo Rattray [cfr. Goody 1956], lo stupro di una 
donna sposata compiuto nella boscaglia è classificato tra le offese sessuali più 
gravi, quelle cioè che, giudicate in ambito tribale, comportano la morte per il col- 
pevole, questo avviene perché - si ipotizza — è un atto caldo commesso in zona 
calda (la boscaglia è calda; il villaggio è freddo), e le sue conseguenze climatolo- 
giche o epidemiologiche comportano una disgrazia per il paese intero. È un cri- 
mine contro il gruppo, e non contro una donna, né contro un uomo leso nei suoi 
diritti, e nemmeno contro l’istituzione sociale del matrimonio, dato che, affinché 
lo stupro venga cosî punito, è necessario che sia commesso nella boscaglia. 

La visione simbolica dell’incesto, che poggia sui pilastri solidi dell’identico 
e del differente, non è necessariamente legata con la consanguineità reale, pro- 
priamente genealogica; suppone al contrario un rapporto logico, sintattico, che 
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unisce tra loro diversi ordini di rappresentazioni: le rappresentazioni della per- 
sona e delle sue parti, le rappresentazioni genetiche dei transfert verticali o 
orizzontali che si operano tra individui per via di filiazione o di contagio, le 
rappresentazioni del rapporto dei sessi e del mondo della parentela, ma anche 
le rappresentazioni del mondo naturale e dell’ordine sociale nei loro rapporti 
intimi con l’uomo biologico. Tale rapporto è fondato sullo scambio e sul movi- 
mento organico dei flussi, che si deve regolare. Dunque, l’avere cercato di spie- 
gare l’incesto con la manipolazione del simbolico non fa sf — a quel che pare - 
che questa interpretazione sia contraddittoria con la dimostrazione di Lévi- 
Strauss. Regolando gli scambi di ogni ordine, si tratta sempre di costruire la 
società. [F. H.]. 
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Tra i risultati di maggior rilievo dell’antropologia figura l’analisi della struttura della 
famiglia, la cui base poggia sulla proibizione dell’incesto, regola ormai universalmente 
accettata fra tutte le società, siano esse di natura tradizionale (cfr. selvaggio/barbaro/ 
civilizzato) o moderne, cioè di quella parte del mondo che ha attraversato la rivoluzio- 
ne industriale (cfr. industria). 'l'uttavia, se nessuno ormai contesta questa norma fon- 
damentale, sia essa iscritta nella consuetudine o in un codice di leggi (cfr. legge, di- 
ritto), il dibattito rimane aperto per quanto riguarda il sistema e la logica a cui deve far 
riferimento (cfr. credenze) l'origine di questa forma di postulato sociale. Numerosi 
studiosi hanno attribuito — e attribuiscono tuttora — la ragione della proibizione dell’ince- 
sto ad un ambito strettamente biologico: una endogamia (cfr. endogamia/esogamia) 
praticata tra i membri consanguinei provocherebbe (cfr. eredità, gene, genotipo/feno- 
tipo) l’impoverimento delle caratteristiche genetiche e la trasmissione di caratteri negati- 
vi. Altri ha collegato tale norma con la necessità di socializzazione insita in ogni grup- 
po, per cui solo tramite questo divieto può essere praticato lo scambio delle donne (cfr. 
donna, uomo/donna) che dilata la serie dei rapporti in un’area più vasta e tale da rendere 
possibile la creazione della società. T'uttavia è da dire che simile proibizione riguarda non 
solo l’area matrimoniale, ma anche quella della sessualità. Qui fattori biologici e suddi- 
visione dei gruppi (cfr. parentela) molto spesso non coincidono, riproponendo cosi Pin- 
terrogativo della natura dell’incesto. Una soluzione consiste nel far riferimento al sistema 
generale delle conoscenze (cfr. conoscenza) che è rappresentato quasi ovunque da un 
modello del tipo identico/differente (cfr. identità/differenza), in cui l’identico rappre- 
senta l’area proibita e il differente l’area lecita. Ciò che varia è il valore (cfr. valori), il si- 
gnificato (cfr. senso/significato), il simbolismo attribuito da ciascuna cultura (cfr. cul- 
tura/culture, etnocentrismi, natura/cultura) ai termini identico e differente, mentre 
analogo rimane il senso, la cui costante presenza si pone come una delle più importanti 


chiavi per penetrare nei linguaggi (cfr. linguaggio) e nella storia dell’uomo (cfr. ma- 
schile/femminile). 


32. Maschera di Saul Steinberg. Foto di Inge Morath. 
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La società occidentale, per chiunque la osservi, è senza dubbio caratterizzata 
da una chiara dominazione maschile. La subordinazione della donna è evidente 
nel dominio del politico, dell’economico e del simbolico. Poche sono le rappre- 
sentanti femminili della nazione negli organi di governo locale o centrale (deci- 
sionali o amministrativi). Sul piano economico le donne per lo più sono confina- 
te nell’ambito domestico, dal quale d’altronde non escono mai completamente: 
infatti, le donne che esercitano un'attività retribuita (o artigianale, commerciale, 
ecc.) devono in pratica coordinare le due attività. Quando svolgono attività al di 
fuori del campo domestico, raramente le donne possono raggiungere i vertici, 
con posti di responsabilità, di direzione, di prestigio, nella loro professione. 

Sul piano del simbolico, convogliato dalla tradizione e dall’educazione impar- 
tita ai bambini, le attività valorizzate e apprezzate sono quelle esercitate dagli 
uomini. Inoltre, un codice di giudizi di valore pone in evidenza delle differenze, 
presentate come naturali e irrimediabili oltre che irrecusabili di questo fatto, per 
quanto riguarda il comportamento, le azioni, le capacità, le «qualità» o i «difet- 
ti», considerati tutti come contrassegnati da un’impronta tipicamente sessuale: 
un discorso negativo mostra le donne come creature irrazionali e illogiche, prive 
di spirito critico, curiose, indiscrete, pettegole, incapaci di custodire un segreto, 
abitudinarie, poco dotate di spirito inventivo, di spirito creativo, soprattutto nel- 
le attività di tipo intellettuale o estetico, paurose e vili, schiave del loro corpo e 
dei loro sentimenti, inadatte a dominare e controllare le passioni, inconseguen- 
ti, isteriche, mutevoli, infide, addirittura traditrici, furbe, gelose, invidiose, mai 
in buoni rapporti tra loro, indisciplinate, disobbedienti, impudiche, volubili, 
perverse... Eva, Dalila, Galatea, Afrodite... Esiste un altro genere di discorso, 
in apparenza meno negativo. Fragili, casalinghe, poco adatte fisicamente alle av- 
venture intellettuali, dolci, emotive, amanti della pace, della stabilità e del ca- 
lore del focolare, sfuggenti le responsabilità, prive di spirito decisionale e di coe- 
renza, credulone, intuitive, sensibili, tenere e pudiche, passive, le donne per na- 
tura hanno bisogno di essere sottomesse, guidate e controllate da un uomo. 

In entrambi i casi, e senza badare alle contraddizioni (la donna ardente, la 
donna fredda; la donna volubile, la donna fedele angelo del focolare; la donna 
pura, la donna corruttrice e impura, ecc.), questo discorso simbolico rimanda a 
una natura femminile, morfologica, biologica, psicologica. Le serie di qualità 
enumerate sono di segno negativo o deprezzanti, mentre le serie di qualità ma- 
schili corrispondenti sono di segno positivo o valorizzanti. Esiste un sesso prin- 
cipale e un sesso secondario, un sesso «forte» e un sesso « debole», uno spirito 
«forte» e uno spirito «debole». Questa debolezza naturale, congenita, delle don- 
ne implica e giustifica il loro assoggettamento, persino del corpo. 

Non si solleverà qui il problema di sapere se questo rapporto non egualita- 
rio tra i sessi nella società occidentale può e deve cambiare, e se si in quale modo, 
ma si porranno due domande completamente diverse. È possibile dire che questa 
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dominazione maschile è universale? Se sf, dove si colloca l’origine, la spiegazione 
di questa ineguaglianza innata tra i sessi? 

Non è per nulla accertato che si disponga di un censimento esauriente di tut- 
te le società umane esistenti o esistite, ed è indubbio che tutte le società, anche 
se note, non per questo necessariamente sono descritte. E quando descritte, non 
lo sono necessariamente in modo tale da mettere in evidenza la natura dei rap- 
porti tra uomini e donne. Fatte tali riserve, che sottintendono la mancanza di 
prove scientifiche assolute, esiste una forte probabilità statistica che si deduca 
come universale la supremazia del maschio dallo studio della letteratura antro- 
pologica sull’argomento. 

Una delle critiche a tale affermazione, fatta dal punto di vista femminista, è 
che la maggior parte delle indagini antropologiche è stata condotta da uomini. 
Si aggiunge anche che quando sono condotte da donne, esse sono necessaria- 


mente condizionate dall’ideologia dominante nella loro società che valorizza il 


maschio, e per conseguenza prestano più attenzione al mondo degli uomini, 
considerato più interessante e comunque più facilmente accessibile. Una dupli- 
ce deviazione, etnocentrica e androcentrica, fa si che si guardino le altre società 
con gli occhi della nostra e più in particolare con gli occhi dell’uomo che da noi 
domina. 

Infine, poiché il mondo delle donne è particolarmente segreto e chiuso all’an- 
tropologo, maschio per giunta, si ricorre per ciò che le riguarda alla visione che 
della loro società hanno i maschi. Cosicché le donne delle società studiate in tal 
modo verrebbero considerate da un punto di vista doppiamente maschile, e que- 
sto spiegherebbe perché nella letteratura antropologica prevalga l’immagine del- 
la loro condizione umiliata. 

Non si può rifiutare completamente tale argomentazione, ma conviene at- 
tenuarne la portata per varie ragioni: ammettiamo che le donne antropologhe 
seguano l’ideologia predominante della.loro società: è però contraddittorio pen- 
sare che in altre società le donne possano avere una rappresentatività completa- 
mente diversa da quella degli uomini. Qualsiasi antropologo ha la tendenza na- 
turale a interessarsi degli aspetti esotici e più distanti dalla propria cultura; non 
è quindi chiaro perché gli uomini non siano in grado di vedere e di notare i casi 
in cui le donne svolgono una parte importante, attiva, lontana dai canoni della 
nostra cultura. Non è neppure escluso che una penetrazione in massa nel mondo 
delle donne, da parte di studiose di antropologia e femministe, non metterebbe 
in evidenza ulteriori svantaggi finora ignorati. Inoltre, un recente lavoro [Whyte 
1978] sulle correlazioni statistiche stabilite tra variabili riguardanti la posizione 
delle donne e il sesso del ricercatore — su un campione di novantatré popolazio- 
ni — dimostra che l’ultimo dato ha un’incidenza trascurabile. L’autore conclude 
che i rapporti maschili non sono necessariamente esaurienti e sicuri, ma che non 
vi è una distorsione sistematica che presenti la condizione femminile come anor- 
malmente bassa. Una maggiore quantità di documenti forniti da osservatori di 
sesso femminile darebbe un panorama più particolareggiato e quindi più esatto 
del ruolo rappresentato dalle donne, ma non indicherebbe sempre che la loro 
parte sia migliore di quanto si credeva comunemente. È vero, ad esempio, che 
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Phyllis Kaberry [1939] ha rettificato l’immagine, data da Malinowski per gli abo- 
rigeni australiani, di donne umili, deferenti di fronte all’uomo, oppresse, tenute 
in disparte dal sacro. Ma con questo essa non capovolge il senso generale della 
loro storia. 

Un'altra critica, rivolta solitamente all’affermazione della probabilità statisti- 
ca dell’universalità della dominazione maschile (fondata sull’esame di documenti 
antropologici), è che essa non dà alla storia quanto le spetta. Questo argomento 
viene presentato in due modi diversi. Nelle grandi società odierne vi sarebbe un 
livellamento il cui perno centrale è un dominio di tipo patriarcale che priva le 
donne di diritti o le spodesta da situazioni privilegiate che detenevano in prece- 
denza, per influsso di vari fattori: le religioni rivelate, la giudaico-cristiana, l’isla- 
mica; lo sviluppo dell’industria e del commercio che privilegiano attività di tipo 
nuovo e sconvolgono in tal modo le posizioni acquisite; l'incidenza del colonia- 
lismo che ha trasmesso e aggravato questi due fattori nelle regioni dove ha im- 
perversato. Si può replicare che non si vede bene come delle religioni rivelate 
che privilegiano la funzione dell’uomo avrebbero potuto nascere e svilupparsi 
in senso assolutamente contrario all’ideologia dominante; allo stesso modo non 
si vede bene perché le donne, se avessero dominato politicamente, economica- 
mente, ideologicamente, non sarebbero state in grado di adattarsi alle trasforma- 
zioni sociali che comportavano i mutamenti d’ordine economico o la colonizza- 
zione. In ogni caso, il livellamento è quello dell’aggravarsi di uno status, non 
della sua inversione progressiva. 

È vero che molte situazioni sono state confuse e modificate dallo sviluppo 
dell'economia mercantile e dal colonialismo. Cosî, per esempio, società matri- 
lineari, vale a dire società in cui il potere economico e politico è detenuto da uo- 
mini appartenenti a gruppi socialmente definiti da una regola di filiazione che 
passa esclusivamente attraverso le donne, si sono spostati lentamente verso for- 
me bilineari, o persino patrilineari, mentre l’opposto non si verifica mai (perché 
d’altronde è impossibile per ragioni strutturali). In Tanzania, per esempio, gli 
uomini si sono messi a creare delle piantagioni su terreni collettivi di gruppi ma- 
trilineari per soddisfare la domanda europea. Allora si è passati a poco a poco 
dalla grande famiglia, che coltivava collettivamente i cereali e altre piante com- 
mestibili su terreni di proprietà comune, alla famiglia individuale accentrata in- 
torno a un uomo che guadagna denaro, dopo che la proprietà delle terre è diven- 
tata individuale. Ciò tuttavia non significa che nella società matrilineare iniziale 
le donne e la società non fossero sotto il controllo maschile. 

Per quanto riguarda il secondo modo di presentare l’argomentazione basata 
sulla storia, si tratta della teoria evoluzionistica ben nota del matriarcato primi- 
tivo, derivata da Bachofen [1861], secondo il quale vi sarebbe stato un stadio 
iniziale dell'umanità, caratterizzato dall’ignoranza della paternità fisiologica, il 
culto delle dee-madri e il dominio delle donne, politico, economico e ideologico, 
sugli uomini. Non è qui il luogo per fare la critica delle teorie evoluzioniste del- 
l'umanità; si dirà semplicemente che il termine ‘matriarcato’, che contiene l’idea 
del potere femminile, è stato e sovente continua a essere usato in riferimento a 
situazioni in realtà di matrilinearismo, dove i diritti preminenti sono quelli de- 
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gli uomini nati in gruppi di filiazione definiti dalle donne o in riferimento a si- 
tuazioni mitiche come quella delle Amazzoni. 

La società umana che, dal punto di vista antropologico, pare sia stata la più 
aderente alla definizione del matriarcato, è quella degli Irochesi [Brown 1970b], 
studiata da molti autori dopo il gesuita Lafitau [1724] e il racconto della vita di 
Mary Jemison scritto da Seaver [1824]. Nelle sei nazioni irochesi le donne non 
erano trattate con deferenza o riguardi particolari e sembrerebbe, secondo Mor- 
gan, che gli uomini si considerassero superiori e consacrassero tutte le loro atti- 
vità alla caccia a vasto raggio (una campagna poteva durare un anno) o alla guer- 
ra. Ma le donne, o almeno alcune di esse, godevano di diritti e di poteri raramente 
uguagliati. 

La regola di filiazione passava attraverso le donne e la residenza era matrilo- 
cale. Le donne appartenenti alla medesima famiglia vivevano nella stessa grande 
casa con i loro mariti e i loro figli, sotto la tutela di «matrone», delle quali pur- 
troppo non si sa esattamente come fossero scelte. Le matrone, che comandavano 
e dirigevano la vita delle grandi case, dirigevano pure il lavoro agricolo femmini- 
le, appannaggio delle donne, che si svolgeva in comune sui terreni collettivi di 
proprietà delle donne della famiglia. Le matrone facevano personalmente la ri- 
distribuzione del cibo cotto, per nuclei familiari, agli ospiti e ai membri del Con- 
siglio. Le matrone erano rappresentate, se non nel Gran Consiglio delle Sei Na- 
zioni Irochesi, almeno nel Consiglio degli Anziani di ogni nazione, da un rappre- 
sentante maschio che parlava a nome loro e faceva sentire la loro voce. Quella 
voce infatti non era da trascurare, perché le matrone disponevano del diritto di 
veto nei riguardi della guerra, se il progetto bellico non era di loro gusto e pote- 
vano comunque impedire la realizzazione di un progetto di guerra semplice- 
mente vietando alle altre donne di fornire ai guerrieri la provvista di alimenti 
secchi o concentrati che dovevano portare con sé. Per Judith Brown, le matrone 
irochesi devono questa condizione elevata al fatto che controllano l’organizza- 
zione economica della tribii (sono esse anche che ridistribuiscono il prodotto del- 
la caccia dei maschi), il che è possibile tenuto conto di una struttura sociale ma- 
trilineare propizia, perché la principale attività produttiva della donna, cioè l’a- 
gricoltura con la zappa, non è incompatibile con la possibilità di occuparsi dei 
bambini. La medesima autrice dimostra, in maniera molto interessante, che vi 
sono solo tre tipi di attività economiche che consentono questo cumulo delle in- 
combenze: la raccolta, l’agricoltura con la zappa e il commercio tradizionale (ciò 
non significa però che tutte le società che praticano tali forme di attività offrano 
alle donne situazioni privilegiate). Resta il fatto non indifferente che presso gli 
Irochesi sono le matrone a godere di uno status elevato. Si tornerà su questo 
punto più avanti. 

La ricerca di una verità originale tenta di appoggiarsi sullo studio delle so- 
cietà che noi consideriamo le più primitive (sebbene abbiano anch'esse una sto- 
ria), vale a dire i cacciatori-raccoglitori, quelle popolazioni che non conoscono 
né l'agricoltura né l’allevamento e vivono prelevando direttamente i prodotti na- 
turali, mediante la caccia, la pesca, raccattando insetti e animaletti, raccogliendo 
bacche, frutti e graminacee selvatiche. 
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Attualmente esistono trentadue società di cacciatori-raccoglitori, le quali non 
presentano quella visione comune dei rapporti maschi/femmine che si suppone 
essere una sopravvivenza di un unico modello arcaico. Tutte manifestano l’esi- 
stenza di una supremazia maschile, ma con enormi differenze che vanno dalla 
semi-uguaglianza tra i sessi degli Anaskapi, pescatori indiani, alla semi-schiavità 
delle donne praticata presso gli Ona della Terra del Fuoco. 

È vero che in certe società di cacciatori-raccoglitori dell'Australia e dell’Afri- 
ca le donne godono di una grande autonomia. Maurice Godelier la spiega con il 
fatto che in tal caso non vi è differenza tra economia domestica ed economia pub- 
blica, per l’assenza della proprietà privata e perché l’unità familiare non è rigo- 
rosamente coniugale. Gli uomini non vi esercitano costrizioni fisiche; i tragitti 
del gruppo quando si sposta sono scelti per combinare una buona caccia e una 
buona raccolta; le donne sono libere dei loro movimenti e di disporre di loro 
stesse. 

Ma queste visioni «idilliache » non devono far dimenticare che esistono al- 
tri gruppi appartenenti al medesimo tipo economico dei cacciatori-raccoglitori 
dove invece i rapporti tra uomini e donne sono segnati dalla violenza. Anne 
Chapman, in un suo libro in preparazione sugli Ona, descrive una società in cui 
le donne non hanno alcun diritto, in cui un marito può picchiare, ferire e persino 
uccidere la moglie senza incorrere in sanzioni di alcun genere, in cui le donne, 
disprezzate, non conoscono altro che la brutalità quotidianamente perpetrata 
nella soggezione e periodicamente, durante le sessioni della società per l’inizia- 
zione dei maschi, che potevano durare parecchi mesi, il terrore e la violenza in- 
flitti dalle maschere. In questo caso è interessante notare come un mito di ori- 
gine spieghi tale stato di dipendenza. 

In origine, racconta Anne Chapman, gli uomini posti in abietta sottomis- 
sione erano costretti a svolgere tutti i lavori, compresi quelli domestici, e funge- 
vano da servi delle mogli nella grande casa delle donne dalla quale uscivano i 
ruggiti di maschere spaventose. La Luna dirigeva le donne. Questo durò fino 
al giorno in cui il Sole, uomo tra gli uomini, che portava della selvaggina vicino 
alla capanna iniziatica per alimentare le donne, scoprî le irrisioni delle giovani 
sulla credulità degli uomini e capî che le maschere non erano l'emanazione di 
potenze sovrannaturali spaventose inviate contro gli uomini, bensf un sotterfu- 
gio adoperato dalle donne per tenerli in stato di dipendenza. Gli uomini allora 
strangolarono tutte le donne, tranne alcune ragazzine giovanissime, e invertirono 
le parti. La Luna ritornò in cielo, dove sempre cerca di vendicarsi (le eclissi di 
Sole ne sono la prova). Questo capovolgimento delle cose spiega il potere asso- 
luto dei maschi. Le donne vengono tenute nell’ignoranza della situazione origi- 
naria (il mito è trasmesso solo agli uomini durante i periodi di iniziazione); esse, 
come gli uomini, vedono nella Luna e negli esseri che le sono associati dei nemici 
del genere umano, in quanto sanno che sono ostili ai loro fratelli, figli, mariti. 

Magnifico esempio della natura mitica, vale a dire puramente ideologica, del 
tema del matriarcato primitivo, il cui scopo è di legittimare il dominio dei maschi 
in una società «primitiva » di tipo patriarcale. Non è un esempio isolato. Presso i 
Baruya della Nuova Guinea, che non sono cacciatori-raccoglitori ma orticoltori 
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e praticano anch'essi le iniziazioni dei maschi, si insegna agli uomini durante que- 
sti tirocini iniziatici che in origine sono state le donne a inventare l’arco e i flauti 
cerimoniali. Gli uomini li hanno rubati penetrando nella capanna mestruale dove 
tenevano nascosti quegli oggetti. Da allora essi soli sanno adoperarli (il flauto è 
il mezzo di comunicazione con il mondo sovrannaturale degli spiriti), il che dà 
loro ogni supremazia [Godelier 1976]. Presso i Dogon dell’Africa occidentale, 
cercalicoltori, il mito racconta un’analoga privazione del potere delle donne sul 
mondo del sacro, poiché gli uomini hanno rubato loro le gonne delle maschere 
fatte di fibre tinte di rosso. In tutti questi casi si tratta di società con un netto 
potere maschile, che fanno riferimento a uno stato mitico matriarcale originale. 
Ma, tra le società lagunari della Costa d’Avorio, certe società matrilineari, an- 
ch’esse con potere detenuto dai maschi, evocano nei loro miti uno stato originale 
inverso, fondato questa volta su istituzioni patrilineari. Il Fiume esige dal grup- 


po il sacrificio di un bambino prima di lasciarsi attraversare. La moglie del capo 


rifiuta di dare suo figlio; la sorella del capo dà il suo, per salvare il fratello e il 
gruppo come tale. E il capo decide allora che da quel momento la trasmissione 
dei beni e dei poteri andrà non al figlio dell’uomo, ma al figlio della sorella, al ni- 
pote uterino. Ma qui non si ha nessuna violenza femminile agli uomini per pren- 
der loro il potere. Due donne: la sposa, la sorella; due atteggiamenti femminili 
giudicati diametralmente opposti; e partendo da questi il capo decreta la nuo- 
va legge di filiazione: l’egoismo della sposa-straniera, l’altruismo e la dedizione 
della sorella-consanguinea. Ma già il capo è maschio e lo status di capo resta 
al maschio. 

Il fatto è che il mito non parla della storia: trasmette un messaggio. La sua 
funzione è di legittimare l’ordine sociale esistente. Gli esempi Ona, Baruya, Do- 
gon spiegano che l’ordine sociale, incarnato nella preminenza del maschile, pog- 
gia su una violenza originale fatta alle donne. Il mito dichiara esplicitamente che 
ogni cultura, ogni società si fondano sulla ineguaglianza dei sessi, e tale inegua- 
glianza è una violenza. Si deve allora credere che vi siano stati dei veri atti inten- 
zionali di violenza iniziale, in quanto atti per fondare l’ordine sociale? Si deve 
credere che vi sia stato uno spossessamento storico o si tratta semplicemente del 
discorso che la società tiene su se stessa al fine di spiegare una situazione pro- 
dotta da un insieme di cause non volute, obiettive? Si riprenderà più avanti que- 
sto punto fondamentale. 

Il mito legittima l’ordine sociale costituito, si è detto. Ma non tutte le socie- 
tà hanno elaborato delle mitologie, a rigor di termini, per «fondare » il dominio 
maschile, per dargli un senso. Tutte però possiedono un discorso ideologico, un 
sistema di concetti simbolici che ha appunto la funzione di giustificare la supre- 
mazia dell’uomo agli occhi di tutti i membri della società, uomini e donne, per- 
ché tutti aderiscono, per definizione, alla medesima ideologia inculcata sin dal- 
l'infanzia. 

I discorsi simbolici sono costruiti su un sistema di categorie binarie, di cop- 
pie dualistiche, che oppongono faccia a faccia delle serie come Sole e Luna, alto 
e basso, destra e sinistra, giorno e notte, luce e buio, brillante e scuro, leggero e 
pesante, diritto e rovescio, caldo e freddo, secco e umido, maschile e femmini- 
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le, superiore e inferiore. Vi si riconosce la struttura simbolica del pensiero fi- 
losofico e medico greco, quale si trova in Aristotele, Anassimandro, Ippocrate, 
dove l’equilibrio del mondo e degli elementi, come pure quello del corpo umano 
e dei suoi umori, è fondato su un’armonica combinazione dei contrari, e pertan- 
to ogni eccesso in un campo causa disordine e/o malattia. Nel pensiero greco, le 
categorie principali sono quelle del caldo e del freddo, del secco e dell’umido, 
che sono direttamente associate alla mascolinità (il caldo e il secco) e alla fem- 
minilità (il freddo e l’umido), e, in un modo che pare inspiegabile, vengono loro 
attribuiti dei valori, positivo da una parte, negativo dall’altra, sebbene vi sia una 
certa ambivalenza del secco e dell’umido che non hanno forti valori in sé po- 
sitivi o negativi, ma li assumono, associati insieme, in diversi contesti. Cosî, nel- 
l’ordine del corpo, il caldo e l’umido sono dalla parte della vita, della gioia, del 
benessere, quindi del positivo; il secco e il freddo sono dalla parte della morte, 
quindi del negativo (i morti sono assetati). Ma nell’ordine delle stagioni il sec- 
co è dalla parte positiva con il caldo dell’estate, l’umido è dalla parte negativa con. 
il freddo dell’inverno. Se si passa all’ordine sessuato, le donne, corpi vivi quindi 
caldi e umidi che si raffreddano e si prosciugano con le perdite mestruali, do- 
vrebbero quindi essere più secche degli uomini. Ora, il maschio è caldo e secco, 
associato al fuoco e al valore positivo, la femmina è fredda, umida, associata al- 
l’acqua e al valore negativo (Empedocle, Aristotele, Ippocrate). Si tratta, dice 
Aristotele, di una differenza naturale nella disposizione a «cuocere » il sangue per 
produrre gli umori del corpo adatti a ciascun sesso: i mestrui nella donna sono 
la forma incompiuta e imperfetta dello sperma. Lo sperma, sangue rarefatto ed 
epurato mediante una cottura intensa, è la sostanza più pura, giunta al massimo 
grado di perfezione. Il rapporto perfezione/imperfezione, purezzafimpurità che 
è quello dello sperma e dei mestrui, quindi del maschile e del femminile, riman- 
da per conseguenza a una differenza fondamentale, naturale, biologica, nella di- 
sposizione alla cottura: l’uomo, per il fatto di essere in partenza caldo e secco, 
riesce perfettamente in quello in cui la donna, essendo per natura fredda e umi- 
da, può riuscire solo imperfettamente, nei momenti di massimo calore, sotto 
forma del latte. 

Questo discorso filosofico-medico, che dà una veste dotta alle credenze po- 
polari, è, come il mito, un discorso precisamente ideologico. Le correlazioni del- 
le opposizioni binarie tra loro non hanno alcun rapporto con una realtà qualsiasi, 
bensi con i valori positivi o negativi attribuiti fin dall’inizio ai termini stessi. 
Proprio come il mito, tale discorso ha la funzione di legittimare l’ordine del 
mondo in quanto ordine sociale. Cosî, in un tutto perfetto, che riunisce il mito, 
la classificazione dei vegetali e il rapporto ideologico dei sessi, Détienne [1977] 
spiega (partendo dalle leggende mitologiche del concepimento, da parte della 
sola Era, di Ares e di Giovenca sua sorella) perché la lattuga, un ortaggio fred- 
do e umido, viene consumata dalle donne: è eccellente per favorire le mestrua- 
zioni e il buon deflusso del sangue, ma il suo corollario è la frustrazione del pia- 
cere. Per questa ragione gli uomini non la mangiano mai, per paura dell’impo- 
tenza e di essere privati del desiderio e del piacere (fu la lattuga a rendere impo- 
tente Adone). Perché il godimento sessuale appartiene di diritto ai maschi, le 
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donne devono contentarsi di procreare e di prepararsi a farlo nutrendosi di ali- 
menti adatti. 

Il pensiero greco ha certo condizionato la nostra cultura occidentale, lo si 
vedrà più avanti. Ma come spiegare, se non per mezzo di costanti proprie del la- 
voro simbolico, in base allo stesso materiale, cioè al rapporto sociale tra i sessi, 
che quella medesima logica dei contrari, delle opposizioni binarie con valore po- 
sitivo e negativo, si ritrova in società dove l’influenza del pensiero greco non si 
è certo fatta sentire? 

Cosf, nella filosofia taoista, lo yin e lo yang sono i due principî costitutivi del- 
l'universo, la cui esistenza armonica si fonda sull’unione chiaramente percepita 
dei contrari. Yin è il femminile, la terra, il freddo, l’ombra, il nord, la pioggia, 
l’inferiore; yang è il maschile, il cielo, il calore, la luce del sole, il sud, l’im- 
petuosità, il superiore. Presso gli Inuit dell’Artico centrale [Saladin d’Anglure 
1978], dove Luna è di genere maschile e dove Sole è sua sorella, dove, al contra- 
rio degli esempi greci e cinesi per alcuni dei termini a confronto, il freddo, il cru- 
do e il naturale sono dalla parte dell’uomo, il caldo, il cotto e il coltivato dalla 
parte della donna, il mito d’origine fa delle donne nient'altro che degli «uomini 
spaccati»: da un uomo è emersa la prima donna, e la donna procreatrice è solo 
un sacco, un recipiente che accoglie temporaneamente una vita umana generata 
dall’uomo. Sempre respinta nello spazio domestico, essa non può uscire dall’or- 
dine maschile in cui è confinata se non con una evasione in senso letterale che la 
porta alla morte per esaurimento. 

Si potrebbero elencare molti altri esempi africani, indonesiani, americani, 
ecc. [cfr. Héritier 1978; Ingham 1970]. In tutti i casi, degli insiemi di riduzioni 
a simboli dànno un senso alle pratiche sociali. Naturalmente, in altre culture, 
altri sistemi binari diversi da quello fondato sul caldo e il freddo possono desi- 
gnare le stesse pratiche oppure, come per gli Inuit, un sistema binario fondato 
sul caldo e il freddo può rovesciare in tutto o in parte la serie delle associazioni 
connesse. Infatti, in queste scelte non vi è una razionalità basata sull’apprensione 
obiettiva di un dato naturale, neppure quando esse paiono naturalmente legitti- 
me. Bisogna considerare queste opposizioni binarie come segni di una cultura 
e non come portatrici di un senso universale — il senso sta nell’esistenza stessa 
delle opposizioni e non nel loro contenuto —; è il linguaggio della funzione so- 
ciale e del potere. 

Il discorso dell’ideologia ha sempre e dovunque tutte le apparenze della ra- 
gione. Il nostro discorso culturale, ereditato da Aristotele, fonda anch’esso su 
certe differenze biologiche, su una pretesa natura eterna, un rapporto sociale 
istituzionalizzato. È interessante da questo punto di vista analizzare il discorso 
scientifico e medico dell’Ottocento, com’è esposto, ad esempio, negli scritti di 
Julien Virey [cfr. Knibiehler 1976]. Attraverso evoluzioni successive, egli passa 
da una caratterizzazione dei sessi del tipo binario alla legittimazione del predo- 
minio di un sesso sull’altro, nascondendola sotto ragionamenti scientifici della 
massima modernità, obiettività, razionalità, derivati dall’osservazione di un dato 
biologico. Eppure qui non viene presentato altro che il discorso di Aristotele, 
o quello degli Eschimesi Inuit, o ancora quello dei Baruya della Nuova Guinea 
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[Godelier 1976]. Per Virey, la coppia ideale è «un maschio bruno, villoso, secco, 
caldo e impetuoso [che] trova l’altro sesso delicato, umido, liscio e bianco, ti- 
mido e pudico». È l’energia dello sperma che conferisce sicurezza e audacia alle 
donne sposate: «Di certo lo sperma del maschio impregna l’organismo della 
donna, ne ravviva tutte le funzioni e le riscalda». La donna possiede una sensi- 
bilità «squisita» dovuta a tegumenti elastici e fini e a una ramificazione dei nervi 
e dei vasi sanguigni sotto la pelle più fitta che nell'uomo. Questa sensibilità squi- 
sita le dà una disposizione particolare a godere, a infiammarsi facilmente di pas- 
sione, quindi una tendenza naturale alla scostumatezza, alla depravazione, ma 
anche l’impossibilità di concentrarsi e di riflettere, azioni che sono di per sé emi- 
nentemente e naturalmente maschili. Quella stessa sensibilità che assegna per 
natura alla donna la cura dei bambini, dei malati, dei vecchi, genera anche senti- 
menti pericolosi e per questa ragione l’uomo ha il dovere di controllarla da vi- 
cino. Scrive Virey in De l’éducation (1802) che se la donna è debole proprio per 
costituzione, la Natura ha quindi voluto renderla sottomessa e dipendente nel- 


l’unione sessuale; essa è quindi nata per la dolcezza, la tenerezza e anche per la 


pazienza, la docilità; deve quindi sopportare senza lamentarsi il giogo dell’obbe- 
dienza, per mantenere la concordia in famiglia grazie alla sua sottomissione. 

Contrariamente a ciò che ritiene Yvonne Knibiehler, non si tratta di un pun- 
to di vista individuale «ingenuamente» fallocratico influenzato dagli stereotipi 
dell’epoca; si tratta invece di una esposizione costruita, in forma dotta, con ar- 
chetipi universali. Quel testo giustifica, in modo ragionato, i giudizi di valore po- 
polari del tipo di quelli enumerati all’inizio del presente articolo. Si colloca nella 
linea del pensiero di Aristotele, che a sua volta elaborava razionalmente archetipi 
molto anteriori, e prelude ai discorsi dei medici alienisti e igienisti del secolo xIx 
concernenti soprattutto l’isteria femminile, e in particolare a quello di Freud 
sull’invidia del pene: alla donna manca lo sperma e la capacità naturale di pro- 
durlo. 

Il discorso simbolico giustifica sempre, lo si è visto, il potere maschile, sia 
in ragione delle violenze iniziali che le donne avrebbero fatto patire agli uomini 
e quindi di un cattivo uso del potere quando lo avevano in mano loro (mito ona 
della 'Terra del Fuoco), sia in ragione dell’impossibilità «naturale», biologica, 
in cui esse si trovano di accedere al grado superiore, quello dell’uomo. In ogni 
caso, l’uomo è la misura naturale di tutte le cose: crea l'ordine sociale. I Baruya 
della Nuova Guinea, secondo Godelier, esprimono direttamente il medesimo 
concetto: le donne rappresentano il disordine, sono certamente più creative de- 
gli uomini, ma in modo confusionario, disordinato, irruente, impulsivo. Cost al- 
l’alba dei tempi, furono esse, come si è visto, a inventare i flauti e l’arco che gli 
uomini in seguito sottrassero loro e che sono l'insegna del potere maschile. Ma 
esse avevano montato l’arco al rovescio e uccidevano alla cieca, in maniera cao- 
tica, intorno a sé. Gli uomini, dopo averlo rubato, montarono l’arco al diritto: 
adesso l’arco uccide con piena consapevolezza. Laddove le donne alla creatività 
uniscono il disordine, l’uomo unisce l’ordine, la misura logica delle cose. Cost 
dicono il mito e i discorsi simbolici. 

Come si spiega allora la condizione cosi particolare, tra gli altri esempi, delle 
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matrone irochesi? Judith Brown [1970a] afferma che le fonti antiche non con- 
sentono di sapere in che modo venivano designate le «matrone» a capo delle 
grandi case. Ma la stessa Brown, sulla scia di altri autori, le indica con il termine 
di decane di una certa età (elderly heads of households). Se ne trarrà la conclusione 
che si trattasse, verosimilmente, di donne avanti negli anni e, se il loro turno a 
capo della casa non arrivava automaticamente mediante la semplice successione, 
di donne anziane più potenti di altre per carattere, forza d’animo, autorità. Si 
deve quindi supporre che il termine ‘matrone’, adoperato dagli autori antichi, 
indichi donne anziane, cioè, per dire le cose in altro modo, secondo la verità fi- 
siologica, donne che abbiano superato o raggiunto l’età della menopausa. 

La menopausa non è un argomento sul quale si possano trovare molte infor- 
mazioni nella letteratura antropologica: è un argomento al quale non si pensa, 
imbarazzante, censurato se non addirittura tabi. Si parla dell’avanzamento ne- 
gli anni, della vecchiaia come stadio della vita, ma non della soglia oltre la quale 
tutto diviene irreversibile. In generale tuttavia risulta dagli studi antropologici, 
quando si tratta di donne, che la loro condizione individuale tende a mutare 
nella vecchiaia, vale a dire dopo la menopausa, 0, se sono sterili, nelle situazioni 
in cui le donne non sono o non sono più in grado di concepire. 

Un articolo molto interessante di Oscar Lewis [1941] parla di quelle che 
gli Indiani Piegan canadesi chiamano le donne «dal cuore d’uomo». In quella 
società descritta come perfettamente patriarcale, il comportamento femminile 
ideale è costituito da sottomissione, riserbo, dolcezza, pudore e umiltà. Esiste 
però un tipo particolare di donne che non si comportano con il riserbo e la mo- 
destia proprie del loro sesso, bensi con aggressività, arroganza e spavalderia. Non 
hanno ritegno né nelle parole né negli atti (alcune orinano in pubblico, come gli 
uomini, cantano canzoni da uomo, intervengono nelle conversazioni maschili). 
Tale comportamento va di pari passo con una perfetta padronanza dei compiti 
tanto maschili quanto femminili che esse eseguono. Fanno tutto meglio e più 
in fretta delle altre. Gestiscono i propri affari senza interferenza né appoggio 
maschile e persino, talvolta, non lasciano che il marito intraprenda qualsiasi cosa 
senza il loro consenso. Si ritiene che siano sessualmente attive e non convenzio- 
nali in amore, ma personalmente aspirano a una maggiore virtà che le altre don- 
ne. Non temono, in caso di adulterio, di venire trascinate sulla pubblica piazza 
perché accusate di essere pronte a difendersi con la stregoneria. Non temono 
neppure le conseguenze mistiche dei loro atti. Infine hanno la facoltà, come gli 
uomini, di organizzare le danze del Sole e di partecipare alle ordalie. Esse hanno 
la «forza». 

Che cosa occorre dunque per essere riconosciuta donna dal cuore d’uomo 
tra i Piegan? Oscar Lewis dice che occorrono due requisiti combinati : essere ric- 
ca e godere di un’elevata posizione sociale; bisogna inoltre essere sposata. È me- 
glio anche aver dimostrato da piccola dei segni precursori, essere stata una figlia 
prediletta che ha portato in dote dei cavalli. Una donna povera sarà battuta o de- 
risa se pretende di comportarsi come una donna dal cuore d’uomo. Alcune lo 
diventano solo dopo parecchi matrimoni e vedovanze successive in conseguenza 
delle quali hanno ereditato una parte dei beni dei defunti mariti. Una volta di- 
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ventate dal cuore d'uomo sposano (schema maschile) mariti più giovani di loro 
(da cinque a ventisei anni, secondo le statistiche di Oscar Lewis) che esse domi- 
nano da tutti i punti di vista. 

Il matrimonio è quindi una necessità assoluta per avere un cuore d’uomo ed 
è dal matrimonio che provengono ricchezza e condizione elevata. È un peccato 
d'altronde non saperne di più sul sistema filosofico dei Piegan, ma è molto pro- 
babile che le idee aristoteliche del tipo di quelle sviluppate da Virey in De la 
femme (1823) (la donna sposata ha qualcosa di più virile, di più mascolino, di 
più baldanzoso, di più audace della vergine timida e delicata. Si vedono comu- 
nemente ragazze molto grasse perdere la pinguedine quando si sposano, come se 
l'energia dello sperma conferisse maggiore rigidità e secchezza alle loro fibre) 
fossero molto vicine alle loro. L’uomo, la qualità dello sperma dell’uomo, fa la 
donna, la qualità della donna. 

Per essere donna dal cuore d’uomo bisogna che sia soddisfatta un’altra con- 
dizione, che non fa esplicitamente parte di quelle elencate dalle fonti di informa- 
zione, il che non deve stupire, poiché si tratta della condizione sine qua non: bi- 
sogna essere di età matura. Sulle centonove donne sposate del campione di Oscar 
Lewis, quattordici sono del tipo «dal cuore d’uomo». Una ha quarantacinque 
anni, un’altra quarantanove, le rimanenti sono tra i cinquantadue e gli ottanta. 
Una sola ha trentadue anni. Oscar Lewis per conseguenza aggiunge ai due cri- 
teri precedenti quello della maturità. Ma il termine è certamente troppo debole. 
Per la maggior parte del campione, si tratta di donne ormai fuori del periodo fe- 
condo, oltre la menopausa. Per alcune di esse non si fa allusione ai figli che 
avrebbero potuto mettere al mondo, ed è un peccato perché sarebbe stato inte- 
ressante sapere se la donna di trentadue anni inclusa tra quelle dal cuore d’uomo 
aveva avuto o no delle gravidanze. Comunque lo stesso Oscar Lewis afferma che 
il disaccordo tra le informazioni sul carattere «dal cuore d'uomo» di questa o 
quella donna riguarda solo le più giovani. 

Menopausa e sterilità suscitano immagini, atteggiamenti, istituzioni estre- 
mamente contrastanti secondo le società, e tuttavia spiegabili secondo la mede- 
sima logica simbolica. Se i modelli irochese o piegan non sono rari per ciò che 
concerne le donne in età avanzata, altre società, soprattutto africane, fanno del- 
la donna oltre la menopausa un essere pericoloso, che accumula calore e sul qua- 
le c’è il rischio che pesi l’accusa di stregoneria, in particolare se è povera e ve- 
dova, quindi senza «forza» per reagire e difendersi. Non è quindi il contrario 
dell'esempio piegan, anche se una rapida occhiata potrebbe farlo credere, perché 
la donna dal cuore d’uomo, che invece se la ride delle accuse di qualsiasi genere 
in quanto ha la «forza» per rispondervi impunemente mediante la stregoneria, 
deve essere ricca e sposata. 

Nella maggior parte delle popolazioni dette primitive, la sterilità — femmini- 
le, s'intende, perché la sterilità maschile in genere non viene ammessa — è un 
abominio assoluto. Ma non sempre. Ad esempio, presso i Nuer dell’Africa orien- 
tale quando una donna viene riconosciuta sterile, vale a dire dopo che è stata 
sposata e rimasta senza figli per un certo numero di anni (forse fino alla meno- 
pausa?), ritorna nella famiglia di origine dove viene ormai considerata un uomo: 
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«fratello » dei suoi fratelli, «zio » paterno per i figli dei suoi fratelli. Essa può co- 
stituirsi un gregge, al pari di un uomo, con la parte che le spetta in quanto zio, 0 
con i capi di bestiame versati come prezzo della fidanzata per le sue nipoti. Con 
questo gregge e con il frutto della propria attività personale potrà pagare a sua 
volta il prezzo della fidanzata per una o più spose. È in qualità di marito che en- 
tra in questi rapporti matrimoniali istituzionali. Le sue spose la servono, lavo- 
rano per lei, la onorano, le rendono le testimonianze di rispetto dovute a un ma- 
rito. Essa assume un servo da un’altra etnia, per lo più Dinka, al quale richiede, 
tra le altre prestazioni di servizio, la prestazione sessuale per la sua, o le sue, spo- 
se. I figli nati da questi rapporti sono suoi, la chiamano padre e la trattano come 
si tratta un padre-uomo. Il genitore ha solo un ruolo subalterno: legato forse af- 
fettivamente alle creature che ha generato, ne resta nondimeno un servo, trattato 
come tale dalla donna-marito, ma anche dalle spose e dai figli. Egli verrà ricom- 
pensato dei suoi servizi con il dono di una vacca « prezzo della procreazione » ogni 
volta che si sposerà una delle figlie da lui generate. 

La sterilità e l'insieme delle istituzioni e dei comportamenti cui dà luogo, sia 
essa assoluta o relativa, cioè dovuta all’età, alla menopausa, si possono sempre 
spiegare secondo gli schemi delle rappresentazioni simboliche analizzate in pre- 
cedenza. Pare, comunque, che la donna sterile non sia, o non sia più, a rigor di 
termini una donna. In modo positivo o negativo, donna mancata o uomo man- 
cato, essa è pit vicina all'uomo che alla donna. Pertanto, non è il sesso ma la fe- 
condità che costituisce la vera differenza tra il maschile e il femminile, e il domi- 
nio maschile, che occorre ora cercare di capire, è fondamentalmente il controllo, 
l'appropriazione della fecondità della donna nel momento in cui questa è fecon- 
da. Il resto, le componenti psicologiche, gli atteggiamenti particolari che forma- 
no i quadri della mascolinità e della femminilità secondo le società e devono legit- 
timare il dominio di un sesso sull’altro, è un prodotto dell’educazione, quindi 
dell’ideologia. « Donna non si nasce, lo si diventa » (Simone de Beauvoir). Cosî, 
non esiste l’istinto materno nel senso in cui lo si intende solitamente, cioè la ma- 
ternità sarebbe una questione puramente biologica ed è quindi ovvio che, condi- 
zionata dalla propria natura, la donna senta la vocazione a curare i figli e, inoltre, 
a curare la casa. La maternità è tanto un fatto sociale quanto un fatto biologico 
(lo stesso avviene per la paternità) e non vi è nulla nel fatto biologico vero e pro- 
prio che spieghi perché la donna debba essere ineluttabilmente legata alle man- 
sioni domestiche e a uno stato di subordinazione. 

Se ci si basa sulle analisi antropologiche, pare evidente che non si possano 
caratterizzare le donne come universalmente oppresse e dominate dal desiderio 
di quello che a loro manca: il fallo. Secondo la teoria freudiana, sarebbe la co- 
scienza di tale mancanza che creerebbe l’inferiorità femminile. In realtà, la teo- 
ria freudiana su questo punto è di per sé un prodotto dell’ideologia dominante 
e il desiderio del fallo è un effetto secondario, non la causa, del tipo di assogget- 
tamento femminile presente nella nostra società. Al contrario, un certo numero 
di pratiche sociali, persino corporali, rivela un desiderio del maschio di appro- 
priarsi di ciò che costituisce la superiorità fondamentale dell’altro sesso: la fe- 
condità, la capacità di riprodursi. In questo senso, ad esempio, possono inten- 
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dersi i riti e i comportamenti della «covata», in cui il marito mima i dolori del 
parto, addirittura si mette a letto, si riposa, riceve le congratulazioni, le visite e 
i regali, si lamenta delle fatiche sopportate, mentre la moglie sgravata attende 
alle occupazioni abituali, senza che il suo stato susciti una speciale attenzione da 
parte dei familiari; oppure le false mestruazioni maschili in uso tra i Wogeo me- 
lanesiani che periodicamente entrano in mare, si fanno delle incisioni nel pene 
e lasciano scorrere il sangue nell’acqua [Guidieri 1975]. 

L’appropriazione attraverso il corpo è destinata a fallire: non potrà mai es- 
servi se non simulazione. La si otterrà quindi mediante il controllo: appropria- 
zione delle donne stesse e dei prodotti della loro fecondità, spartizione delle don- 
ne tra gli uomini. Le donne sono feconde, inventive, creano la vita, ma l’uomo 
porta l’ordine, la regolamentazione, l'ordinamento politico. Tale controllo è reso 
possibile dall’handicap che si accompagna alla fecondità: la donna incinta o che 
allatta è meno disposta a muoversi dell’uomo. Cosi si è potuto dimostrare che 
tra i Boscimani, cacciatori-raccoglitori nomadi, privi di animali domestici per 
fornire il latte, un uomo percorre dai cinque ai seimila chilometri all’anno, una 
donna dai duemilacinquecento ai tremila. 

L’impaccio a muoversi non implica tuttavia un’inferiorità delle capacità fi- 
siche (né, a fortiori, delle capacità intellettuali); ha comportato però un certo 
tipo di ripartizione dei compiti, all’interno delle società preistoriche di selvaggi, 
cacciatori-raccoglitori, che dipendevano esclusivamente dalla natura (è noto che 
l'agricoltura e l’allevamento sono invenzioni relativamente recenti nella storia 
dell’umanità). Agli uomini la caccia agli animali di grossa taglia e la protezione 
degli inermi contro i predatori di qualsiasi genere, alle donne la sorveglianza dei 
piccoli non svezzati e la raccolta delle risorse alimentari, più facilmente accessi- 
bili che non la grossa selvaggina (non è comodo cacciare con un neonato appeso 
al fianco): ripartizione che nasce da limitazioni obiettive e non da predisposizioni 
psicologiche dell’uno 6 dell’altro sesso ai compiti che vengono loro in tal modo 
assegnati, né da una costrizione fisica imposta da un sesso all’altro. Ripartizione 
che non comporta in sé alcun principio di valorizzazione. 

Il controllo sociale della fecondità delle donne e la suddivisione del lavoro 
tra 1 sessi sono probabilmente i due cardini dell’ineguaglianza sessuale. Pertanto 
è opportuno capire i meccanismi che fanno di quella ineguaglianza un rapporto 
valorizzato di dominio/sottomissione. 


La parentela è la matrice generale dei rapporti sociali. L’uomo è un essere 
che vive in società; la società esiste solo divisa in gruppi, che si fondano sulla 
parentela e superano la divisione d’origine attraverso la cooperazione. L’istitu- 
zione più importante che dà adito alla solidarietà tra gruppi è il matrimonio. Se 
un gruppo contasse solo sulle proprie forze interne per riprodursi biologicamen- 
te, se praticasse l’incesto ed esclusivamente l’incesto, sarebbe ineluttabilmente 
condannato alla distruzione. Lo scambio delle donne tra i gruppi è lo scambio 
della vita perché le donne dànno figli e il proprio potere di fecondità ad altri 
oltre che ai loro parenti prossimi. L’anello fondamentale del dominio maschile, 
articolato sulle costrizioni economiche della spartizione dei compiti, sta certa- 
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mente in questo: nella reciproca rinunzia degli uomini a trarre vantaggio dalla 
fecondità delle proprie figlie e delle proprie sorelle, delle donne del loro gruppo, 
a beneficio di gruppi stranieri. La legge dell’esogamia che è la base di ogni so- 
cietà va intesa come legge dello scambio tra uomini delle donne e della loro fe- 
condità. C°è da notare che esiste sempre, attraverso particolari regole di filiazione 
e di alleanze, l'appropriazione iniziale da parte degli uomini del potere specifico 
di riproduzione delle donne del proprio gruppo, come pure di quelle che ven- 
gono date in cambio delle loro. Solo a questo punto si può ricorrere alla violen- 
za, alla forza, come spiegazione estrema. 

L’appropriazione del potere di fecondità delle donne, essenziale per la co- 
stituzione e la sopravvivenza di ogni società mediante lo scambio delle donne, 
si accompagna al confinamento delle donne in quel ruolo. Si avrà la madre e la 
mamma-nutrice. È molto più comodo che il bambino sia tenuto al seno per lun- 
ghi mesi. Lo svezzamento, nelle società che non conoscono l’allattamento arti- 
ficiale e je tecniche moderne dell’alimentazione infantile, avviene verso i due 
anni e mezzo - tre. Il bambino per anni non conosce che la madre come nutrice 
e continuerà a rivolgersi a lei una volta svezzato, e la cosa sarà tanto più «natu- 
rale» quanto più essa sarà stata confinata dalla società nella sua funzione di ali- 
mentare, custodire e allevare. La madre può essere portata molto in alto, consi- 
derata con grande reverenza, ma questo non è in contraddizione con la nozione 
stessa del potere maschile. 

L’appropriazione e il controllo della fecondità delle donne, il confinamento 
delle donne nel ruolo di nutrici facilitato dalla dipendenza alimentare del bam- 
bino, insomma questa specie di sequestro, si è accompagnato alla creazione di 
abilità tecniche specializzate, vale a dire all’uso esclusivo da parte del sesso ma- 
schile di certe tecniche che necessitano di un addestramento realmente o falsa- 
mente sofisticato, ma alle quali la donna non ha accesso senza che nulla nella 
costituzione fisica femminile ne spieghi la ragione. Gli uomini si sono creati un 
campo riservato, come vi era un campo riservato, inaccessibile, delle donne : quel- 
lo della riproduzione biologica. Cosî, per prendere un esempio da popoli caccia- 
tori-raccoglitori, presso gli Ona della Terra del Fuoco la caccia con l’arco spetta 
all'uomo. Egli impara a fabbricare l’arco, le frecce, eventualmente il veleno. Im- 
para fin da giovanissimo a tirare con l’arco e questa pratica è esclusivamente ri- 
servata a lui. La Chapman dimostra che senza l'apprendimento idoneo, le donne 
non possono, nel senso fisico del termine, servirsi di quello strumento. Il campo 
riservato di abilità tecniche altamente specializzate, corollario di una suddivisio- 
ne dei compiti per sessi primaria e basata su costrizioni obiettive, ha come con- 
seguenza un ulteriore confinamento delle donne a mansioni che richiedono senza 
dubbio una certa conoscenza e abilità (non particolari a un sesso: anche gli uo- 
mini possono raccogliere in periodo di carestia), ma che non rientreranno mai 
nel campo riservato ai maschi. L'importante non è che ogni tanto qualche donna 
raggiunga il campo riservato: è proprio la ragion d’essere dell’esistenza del cam- 
po riservato che è in discussione. 
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Su questo si innesta il lavoro intellettuale, la creazione ideologica che si è 
vista in atto nei simbolismi ai quali è stato fatto cenno: si attribuisce un valore 
diseguale ai compiti assolti. La parte delle donne, attraverso la raccolta, am- 
monta talora a oltre il 70 per cento delle risorse alimentari del gruppo nelle so- 
cietà di cacciatori-raccoglitori, ma ciò non ha importanza: il vero prestigio è le- 
gato alla funzione del cacciatore. Ed eccoci di fronte all’ultimo enigma. Quello 
che è valorizzato dall’uomo, dalla parte dell’uomo, è certo il fatto che può far 
sgorgare il proprio sangue, rischiare la vita, prendere la vita degli altri, deciden- 
do secondo il proprio libero arbitrio; la donna «vede » scorrere il suo sangue e dà 
la vita senza necessariamente volerlo o poterlo impedire. Qui sta forse il movente 
fondamentale di tutto il lavoro simbolico innestato sul rapporto tra i sessi. [F. H.] 
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La dominazione dell’uomo sulla donna (cfr. servo/signore) si manifesta con tale 
evidenza nella società occidentale, sul piano del simbolico (cfr. simbolo), del politico 
(cfr. politica) e dell’economico (cfr. economia), da apparire come il risultato di una in- 
feriorità oggettiva e naturale (cfr. esclusione/integrazione, natura) della donna rispet- 
to all'uomo. Tuttavia, sebbene l’analisi storica (cfr. storia) e antropologica (cfr. anthro- 
pos) di società viventi e vissute, non sembri offrire altro che conferme in tal senso, si trat- 
ta, in realtà, di risultati di visioni ideologiche (cfr. ideologia) del problema in oggetto. 
La ricerca infatti di una «verità originale » (cfr. cultura/culture e origini), condotta sul- 
le società dette primitive (cfr. primitivo, selvaggio/barbaro/civilizzato; caccia/rac- 
colta, pastorizia), se da un lato manifesta come condizione di esistenza della società 
umana e della perpetuazione della specie il tabù dell’incesto e lo «scambio di donne» 
(cfr. endogamia/esogamia, famiglia, matrimonio, parentela), dall’altro fa apparire 
questo scambio come risultato di una appropriazione (cfr. proprietà) del potere (cfr. po- 
tere/autorità) di fecondità della donna da parte dell’uomo (cfr. uomo/donna); ciò è reso 
possibile dalla minore disponibilità della prima nell’attività di reperimento e produzione 
dei mezzi di sussistenza (cfr. domesticamento, risorse, eccedente), dovuta al suo 
impegno, di gran lunga maggiore rispetto a quello dell’uomo, nel processo riproduttivo 
(cfr., per alcuni aspetti particolari, isteria), almeno come fattrice e nutrice, con tutte le 
conseguenze che da ciò sono potute derivare, anche sul piano delle istituzioni. 
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Si comincerà con una constatazione, che potrà sorprendere il lettore: nel Co- 
dice civile francese del 1804 non esiste una definizione giuridica del matrimonio, 
ma soltanto un elenco delle condizioni formali affinché esso esista e sia valido: 

1) implica l’esistenza in comune dei coniugi che normalmente deve permane- 
re vita natural durante, con unione fisica sessuale (sebbene i rapporti sessuali nel 
matrimonio siano, di fatto, previsti dalla legge solo negativamente: il rifiutarli 
rende legittima la domanda di divorzio di uno dei coniugi; P'adulterio è vietato); 

2) non può aver luogo se non tra persone di sesso diverso, che abbiano rag- 
giunto un’età minima di capacità fisica; 

3) deve sottostare a un certo numero di divieti : il Codice passa in rassegna le 
situazioni di consanguineità e di affinità in cui l’unione tra individui è conside- 
rata incestuosa e, pertanto, proibita o autorizzata a determinate condizioni (ad 
esempio, si potrà accordare una dispensa di matrimonio tra suocero e nuora 
quando il matrimonio che dava luogo all’affinità è stato sciolto dalla morte del 
marito, ma non quando è stato sciolto per divorzio); 

4) deve rispondere a specifiche concezioni culturali: cosî, nessuno può spo- 
sarsi se ha già contratto matrimonio e se tale precedente unione non è stata sciol- 
ta per decesso o per divorzio; la monogamia è infatti l’unica forma riconosciuta 
di matrimonio nella società francese (e più generalmente nelle società di diritto 
occidentale); 

5) il matrimonio è considerato non esistente se manca il consenso espresso 
pubblicamente dai coniugi al momento della cerimonia delle nozze (il venir me- 
no del consenso in un secondo tempo non dà diritto al divorzio, nel Codice del 
1804); 

6) infine tale consenso deve essere raccolto da un rappresentante ufficiale 
dello Stato e iscritto nei registri dello stato civile. 

In tal modo, quindi, si sa che cosa rende il matrimonio esistente, ma non che 
cosa esso sia. Questa mancanza di definizione non è verosimilmente dovuta ad 
un’omissione involontaria. Il legislatore, non vi è alcun dubbio, si è trovato di 
fronte alla notevole difficoltà di analizzare obiettivamente l’istituzione del matri- 
monio e di darne una definizione generale, pur non dovendosi trattare (nel Codi- 
ce francese) di una definizione universalmente accettabile. Questa difficoltà di 
ordine intellettuale è la stessa che si presenta all’antropologia, in cui la defini- 
zione di quella istituzione sociale che è il matrimonio porta in genere a spiega- 
zioni funzionaliste e finaliste, sulla sua ragion d’essere, su quello che «fa», defi 
nizioni che hanno come caratteristica principale la tautologia. Come scrive in ma- 
niera eccellente Rivière [1971], se la funzione del matrimonio è di legittimare i 
figli, la legittimità dei figli dipende quindi dal matrimonio. Una cosa non ha luo- 
go senza l’altra, donde un ragionamento esclusivamente circolare. 

La definizione più nota del matrimonio è infatti quella della sesta edizione 
di Notes and Queries in Anthropology (1951), manuale fondamentale di etnologia 
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sul territorio, che afferma: «Il matrimonio è un’unione fra un uomo e una donna 
realizzata in modo tale che i figli partoriti dalla donna siano riconosciuti come 
figli legittimi dei due coniugi». Indipendentemente dalla critica fondamentale 
espressa sopra, questa definizione non sussiste se si esamina un certo numero di 
fatti etnografici. Come ha dimostrato Edmund Leach [1951], attenendosi a que- 
sta definizione non si potrebbero considerare matrimoni — contrariamente al sen- 
timento e alla convinzione dei protagonisti — le unioni contratte sotto il regime 
detto della « poliandria adelfica», cioè quelle in cui una donna è la moglie di un 
gruppo di fratelli, oppure la moglie di un uomo e dei suoi figli nati da un’altra 
donna. E vero che nella maggioranza dei casi conosciuti i nati dalle diverse unio- 
ni sono considerati figli di colui che ha contratto il matrimonio per primo; ma il 
rapporto dei fratelli «minori» con la moglie del fratello « maggiore » non è sempli- 
cemente una facoltà ammessa e tacitamente tollerata. Talvolta, come avviene nel 
Tibet, vi sono tanti riti nuziali, a intervalli più o meno regolari, quanti sono i 
fratelli che possono beneficiare delle prestazioni sessuali, e degli altri servizi, del- 
la moglie comune, ed essi ne beneficiano solo dopo la celebrazione del rito; 
ognuno a turno gode in modo esclusivo della sposa comune per dei periodi stabi- 
liti, durante i quali gli altri fratelli si assentano, benché i bambini, considerati fi- 
gli di tutto il gruppo, abbiano un unico padre legale, il maggiore del gruppo. 
L’unione con i fratelli minori, che comporta collaborazione economica, mutua 
assistenza, privilegio sessuale, controllo comune sull’allevamento dei bambini, 
unione riconosciuta valida dalla società nel suo insieme, deve essere considerata 
o no un matrimonio? Se si ammette che si tratta propio di un matrimonio, allo- 
ra la definizione di Notes and Queries è insufficiente. 

Non si adatta neppure al caso dei Nuer [Evans-Pritchard 1951] presso i quali, 
come si è già visto (cfr. gli articoli « Famiglia» e «Incesto » in questa stessa Enci- 
clopedia), una donna sterile, se dispone di ricchezze sotto forma di bestiame, può 
sposare, a titolo di «marito», delle donne che la servono e le rendono onore e 
inoltre le dànno, per mezzo di un genitore-servitore interposto, dei figli di cui essa 
è il padre riconosciuto dalla società; questi derivano da lei, in quanto loro pa- 
dre, la propria legittimità, il loro status sociale e il diritto all’eredità nella di- 
scendenza patrilineare. 

La definizione di Notes and Queries non si adatta nemmeno al famoso caso dei 
Nayar matrilineari (Gough), presso i quali ogni donna ha un marito scelto entro 
un lignaggio regolarmente associato al suo per fornire partner matrimoniali, ma 
non vive con lui, può prendersi tutti gli amanti che vuole, e i bambini che nasco- 
no appartengono esclusivamente al gruppo matrilineare della madre. T'uttavia 
Gough afferma, quanto meno nell’articolo più recente scritto sull’argomento 
[1959], in cui controbatte le critiche di Leach, che il concetto di paternità sociale 
non manca e che il matrimonio rituale ha lo scopo di dare un fondamento alla 
legittimità dei figli. 

L’esempio nayar insegna che anche là dove l’istituzione sembra mancare 
(non essendovi residenza comune dei coniugi, privilegio sessuale, collaborazione 
economica, collaborazione della coppia nell’educazione dei figli, e trattandosi di 
famiglie matricentriche, ecc.), essa è comunque presente sotto una forma non 


963 Matrimonio 


conosciuta nella nostra cultura: lo stabilirsi di legami di alleanza durevoli, regola- 
ri, rinnovati, instaurati tra lignaggi, tra gruppi sociali. I matrimoni fra uomini e 
donne appartenenti ciascuno da parte sua ai gruppi in condizioni di alleanza ma- 
trimoniale sono di fatto i sostegni di quell’alleanza, ma questo non implica nien- 
te di ciò che si ha l'abitudine di intendere con la nozione di matrimonio. L’esem- 
pio nayar mostra anche che in realtà l’alleanza tra gruppi passa necessariamente 
attraverso un'unione legale tra individui dell’uno e dell’altro sesso. Avrebbe po- 
tuto essere espressa diversamente? 

Come mette in evidenza Rivière, l’unica caratteristica universale del matrimo- 
nio è che le unità che lo compongono sono uomini e donne. La categoria sesso è 
la prima, in tutte le accezioni del termine, tra le distinzioni sociali, e il matrimo- 
nio può venir studiato prima di tutto come una delle relazioni possibili tra gli ele- 
menti fondamentali della struttura sociale, cioè gli uomini e le donne. Il proble- 
ma consisterà allora nel sapere da cosa dipende che tale relazione particolare 
(questo possibile tra altri possibili, ma quanti altri?) abbia avuto la fortuna che 
ha avuto, visto che nessuna società è totalmente sprovvista di questa istituzione 
(cfr. l’esempio nayar). L'esempio nuer dimostra comunque, di per sé, che la rap- 
presentazione dei ruoli maschile e femminile ha maggiore importanza del sesso 
vero e proprio degli individui. Il «matrimonio tra donne» dei Nuer (come si è 
soliti chiamarlo) non è in alcun caso un matrimonio di donne, ma un matrimo- 
nio contratto da una donna che svolge un ruolo maschile con il consenso del suo 
ambiente sociale, tenuto conto degli aspetti simbolici particolari che assumono 
le categorie del maschile e del femminile. Una donna infeconda, per quanto ri- 
guarda il sesso, è socialmente un uomo. 

L’esempio della poliandria adelfica può dimostrare, se si seguono le analisi di 
Leach, che i concetti di privilegio sessuale riservato a un unico compagno, e di 
legittimazione dei figli da parte di un uomo che ha lui solo lo status di marito e 
di padre, possono essere aspetti secondari dell’istituto matrimoniale — come era 
anche il caso nell’esempio nayar — dal momento in cui passano in primo piano 
altre esigenze. In una società in cui le donne possono trasmettere ricchezze come 
gli uomini, ma in cui l’ideale è di conservare intatta la proprietà fondiaria che 
può passare solo agli eredi maschi, è evidente che se i fratelli avessero ognuno 
la propria moglie, la quale lascerebbe le sue ricchezze ai loro figli e non ai loro 
nipoti (figli dei fratelli del marito), i gruppi di cugini avrebbero in tal modo in- 
teressi economici distinti. Vi sono grandi probabilità che il patrimonio fondia- 
rio non possa rimanere intatto a lungo. Ma spartendosi una moglie comune, pa- 
drona della casa, gli unici eredi tanto dei fratelli quanto delle loro spose sono i fi- 
gli nati dalla moglie comune. La poliandria di questo tipo ha l’effetto di mante- 
nere unita la proprietà, di rafforzare la solidarietà dei gruppi di fratelli germani 
e persino, pare, di annullare la gelosia sessuale. Le descrizioni degli etnografi 
raccontano, a chi vuole intenderle, i risultati altamente morali di tali unioni. 

Ma quell’esempio è istruttivo anche sotto un altro aspetto. Perché solamente 
a proposito della poliandria si pone la domanda se il termine ‘matrimonio’ è ap- 
propriato quando si deve dare una definizione delle altre unioni della moglie co- 
mune? La stessa domanda non si pone quando si tratta di poligamia, sororale o 
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meno (il fatto che un uomo sposi parecchie donne contemporaneamente e, in 
particolare, delle sorelle). La definizione di Notes and Queries si applica perfet- 
tamente in questo caso: si tratta appunto dell’unione di un uomo e di una donna 
— mai in quella definizione si parla di unione esclusiva, quindi di monogamia — 
tale per cui i bambini che la donna partorisce sono riconosciuti figli legittimi dei 
due partner. Se il problema non si pone nel caso della poliandria, è perché, a 
meno che non si organizzino delle successioni sufficientemente spaziate nel tem- 
po abbinate al riconoscimento esplicito della paternità biologico-sociale di cia- 
scun marito (come avviene, pare, presso i Toda), necessariamente vi è sempre 
ambiguità sulla vera paternità di ciascuno dei mariti, e bisogna quindi ammette- 
re l’esistenza di una nozione di paternità collettiva, estranea alla nostra mentali- 
tà, oppure l’attribuzione di ogni figlio a un padre sociale, con l'annullamento 
volontario degli altri padri possibili, nell’interesse superiore del gruppo: quello 
di rimanere unito. 

Non è altrettanto facile annullare la maternità: la donna è madre senza pos- 
sibilità di contestazione. Ma in ogni caso — annullamento dei genitori a favore di 
un padre sociale all’interno del gruppo di fratelli, o rivendicazione della paterni- 
tà legittima quale viene dimostrata dal matrimonio legale —, ciò che importa è 
il controllo della fecondità femminile mediante la designazione di un marito e 
di un padre per i figli. Se il matrimonio è, strutturalmente, l’unione di un uomo 
e di una donna (o di persone che rivestono l’una il ruolo maschile, l’altra il ruolo 
femminile), la diversità biologica degli uomini e delle donne, e la dimostrazione 
della loro importanza rispettiva nella riproduzione dei gruppi, comportano dif- 
ferenze fondamentali nella collocazione reciproca all’interno del rapporto coniu- 
gale. Poiché la fecondità delle donne è una cosa essenziale per la sopravvivenza 
dei gruppi, la si controllerà ponendole sotto tutela e confinandole al più presto 
nel ruolo di madre. 

Emile Benveniste, in una straordinaria analisi del vocabolario indoeuropeo 
della parentela [1969, in particolare libro II, cap. rv], ha fornito un esempio pro- 
bante. Egli dimostra che, a rigor di termini, non vi è una parola indoeuropea per 
dire «matrimonio», che d’altronde è parola di origine recente. Lo diceva già Ari- 
stotele: « Manca un termine preciso per indicare la relazione tra uomo e donna» 
[Politica, 1253b, 10-11]. Egli dimostra inoltre che le espressioni antiche che si 
incontrano differiscono a seconda del sesso: termini verbali per uomo, nomi- 
nali per la donna, 

I termini verbali adoperati per l’uomo hanno come radice verbale wedk che 
vuol dire ‘condurre una donna a casa’. Accanto a questi si trovano verbi che in- 
dicano la funzione del padre della fanciulla, con la radice verbale «dare». Cost 
lo sposo conduce in casa sua la fanciulla che il padre gli ha dato: un affare tra 
uomini con uno scopo preciso. 

In effetti non esiste un verbo che indichi per una donna il fatto di sposarsi. 
Come dice Benveniste, «questa situazione lessicale negativa, l’assenza di un ver- 
bo proprio, indica che la donna non si sposa, ma è sposata. Non compie un atto, 
cambia solo di condizione » [1969, trad. it. p. 185], e questo esprimono i termini 
nominali che si trovano tanto nell’indoiranico quanto in latino. Cosi in latino 
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matrimonium significa letteralmente ‘condizione legale di mater”, cioè di madre, 
secondo il valore giuridico di tutti i derivati in -monium. Pertanto «matrimonium 
definisce... la condizione alla quale accede la fanciulla: quella di mater (familias). 
Questo è quanto il ‘matrimonio’ significa per lei, non un atto, ma un destino; 
ella è data e condotta în matrimonium » [ibid., p. 186], vale a dire per diventare 
madre in casa di un uomo diverso da suo padre. 

Non si deve credere che questo sia una particolarità dell'ideologia indoeuro- 
pea. Evans-Pritchard [1948], analizzando le cerimonie nuziali nuer, che durano 
molto a lungo perché la realizzazione definitiva del matrimonio non è l'unione 
carnale ma la nascita del bambino, dimostra che solo quando la sposa viene a 
deporre il neonato nel cortile del suocero (fino allora essa ha vissuto presso i suoi 
genitori) è considerata moglie e va a vivere definitivamente con il marito. Evans- 
Pritchard aggiunge che la sposa viene nella casa del marito (e dei suoceri) non 
in quanto sposa ma in quanto madre il cui seno ha allattato un rampollo della 
loro famiglia. 

Presso i Samo dell'Alto Volta, come nell’indoeuropeo, i termini differiscono 
a seconda che indichino l’atto di prendere moglie o il fatto di entrare in una casa 
come sposa. Una sposa non diventa donna, vale a dire non è completamente rea- 
lizzata, se non quando nasce il primo figlio; prima è sempre una ragazza, suru. 
Una donna sterile sarà considerata per tutta la vita una ragazza, e non una donna. 
D’altronde ogni sposa legittima è già madre quando raggiunge il marito, che è il 
padre sociale di un bambino di cui non è il genitore [Héritier 1978]. 

È evidente quindi che il matrimonio, in quanto immagine possibile del rap- 
porto tra i sessi, ma immagine universalmente adottata, ha la funzione di assicu- 
rare in maniera controllata la riproduzione dei gruppi. Ma di quali gruppi si trat- 
ta? «Come Tylor ha mostrato circa un secolo fa, la spiegazione ultima è proba- 
bilmente che l’umanità si rese conto molto presto che, per potersi liberare da 
una selvaggia lotta per l’esistenza, doveva scegliere molto semplicemente fra "lo 
sposarsi fuori, 0 l’essere ucciso fuori”. L'alternativa era fra famiglie biologiche 
viventi a contatto e tendenti a rimanere unità chiuse e autoperpetuantisi, so- 
praffatte da timori, odî e ignoranze, e la sistematica instaurazione, attraverso la 
proibizione dell’incesto, di vincoli intermatrimoniali fra loro, riuscendo cosi a 
costruire, oltre agli artificiali legami di parentela, una vera società umana» [Lévi- 
Strauss 1956, trad. it. p. 168]. 

Le componenti fondamentali di qualsiasi organizzazione sociale sono gli uo- 
mini e le donne che la costituiscono, e sono le donne che fanno i figli. L'alleanza 
tra gruppi, tra famiglie consanguinee, non ha potuto attuarsi che con l’offerta 
dell’unica ricchezza, cioè la capacità di riproduzione, quindi con lo scambio del- 
le donne. Ogni gruppo umano dà agli altri e riceve dagli altri delle probabilità di 
sopravvivenza. Cosi tutte le unità si trovano ad essere strettamente dipendenti 
per la riproduzione, le une dalle altre, attraverso lo scambio di partner sessuali: 
una regola di affiliazione che assegna ai figli il loro posto senza possibilità di con- 
testazione. Ì 

Ma non basta. Affinché l’allenza tra i gruppi abbia un senso occorre che i rap- 
porti fra i partner siano il più possibile stabili. Che cosa significherebbe il rappor- 
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to di alleanza concluso tra gruppi mediante l’unione di due individui se quest’ul- 
tima si dovesse ben presto spezzare? La spartizione sessuale dei compiti, corol- 
lario in questo senso dell’esogamia, ha l’obiettivo di rendere dipendenti e com- 
plementari non i gruppi, bensî gli individui stessi. Compaiono nel rapporto uo- 
mo/donna delle prestazioni e dei servizi diversi dal semplice commercio sessua- 
le. In tal modo uomini e donne vengono indotti da incapacità create artificial 
mente a unioni durature fondate su un contratto di sostegno reciproco, alle quali 
ormai non manca che la sanzione da parte di un istituto giuridico e rituale che 
ne stabilisca la legalità. 

Si ha cosî il matrimonio, capolavoro di ogni organizzazione sociale, in quanto 
iurticola fra loro elementi fondamentali, quali sono la necessità dell’esogamia per 
costruire una società vitale, il divieto dell’incesto, la suddivisione sessuale dei 
compiti. Si capisce allora perché il matrimonio non possa essere, e non sia mai, 
abbandonato completamente al caso, e perché dunque la scelta del coniuge sia 
oggetto di norme precise che formano il centro di tutti gli studi sulla parentela. 
[F. H.]. 
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Generalmente il matrimonio viene considerato come l'unione permanente di due 
partner di sesso diverso (cîr. sessualità, donna, uomo, uomo/donna, maschile/ 
femminile) che viene riconosciuta e legalizzata dalla società, sia nell’atto che ila defi- 
nisce, sia per le conseguenze che ne derivano, soprattutto per quanto riguarda la prole. 
Se però è vero che non si dà il caso di società senza tale istituzione (cfr. istituzioni), 
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nello stesso tempo risulta difficile dare una definizione, più che una descrizione del ma- 
trimonio, Sia l’unione di due partner sia la sola legalizzazione dei figli non sembrano 
infatti determinanti. L’amore o il piacere non rappresentano il motivo dominante 
dell’unione se non a livello individuale. Del resto la stessa identità dei partner è tutt’altro 
che univoca; i rilievi etnografici mostrano casi di mogli con funzioni maritali, mentre 
dal punto di vista della legalizzazione dei figli spesso la paternità in alcune popolazioni 
(cfr. popolazione) è più un fatto sociale che biologico. Lo stesso status di moglie non è 
determinato tanto dall’assenso al partner quanto dalla sua possibilità di diventare ma- 
dre: è la stessa parola matrimonio (funzione di mater) a rilevarlo. Dunque, sembra che 
alla radice stia il controllo della fecondità femminile più che la stabilità del rapporto e 
la legalizzazione dei figli; non problema individuale, quindi, ma di gruppo, teso a in- 
dividuare le regole (cfr. norma) per la propria continuità mediante l’inserimento della 
fecondità naturale in un sistema di controllo generale (cfr. controllo sociale). In 
quest'ambito guerra o scambio hanno costituito la scelta cui si è trovata di fronte la 
famiglia allargata, che si è tradotta in endogamia/esogamia. Di qui poi tutte le 
regole di parentela (cfr. incesto) escogitate per rendere più certo e stabile il rapporto 
matrimoniale in ogni sua manifestazione (cfr. nascita, morte, lutto, gioco). 
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Lo studio della parentela è il campo per eccellenza dell’antropologia. Il ti- 
more reverenziale che esso incute deriva un po’ paradossalmente dall’idea, dif- 
fusa tra i non-specialisti, che non sia necessario essere un tecnico per compren- 
dere, e perfino per praticare, ciò che rientra nelle scienze sociali. Inoltre, come 
già per ‘famiglia’ e ‘matrimonio’, il termine ‘parentela’ ha un’apparenza cosi fa- 
miliare e benevola, fa affiorare nell'animo di chi ascolta o legge esperienze cosi 
intime e naturali, che nessuno crede di ignorare di che cosa si tratti e nemmeno 
nutre il sospetto che le sue esperienze familiari e apparentemente intelligibili 
non siano le stesse per tutti i popoli del mondo — ad eccezione di certi costumi 
esotici ben noti e magari invidiati come la poliginia! La letteratura antropolo- 
gica sulla parentela distrugge crudelmente quest’illusione. 

In effetti, entrambe queste convinzioni sono radicalmente false. Entrare nel 
campo della parentela significa entrare in una sfera di estraneità: un vecchio 
chiama una ragazzina «madre»; un uomo che gode di stima generale può spo- 
sare la figlia del fratello di sua madre, ma viene considerato il più miserabile de- 
gli esseri, scacciato, perfino massacrato di botte, o messo a morte, se viene so- 
spettato di aver rapporti con la figlia del fratello di suo padre, o anche con la 
nipote del fratello del suo nonno paterno; una donna scherza liberamente con 
il fratello cadetto del proprio marito, ingiuriandolo con termini osceni, ma ab- 
bassa umilmente gli occhi davanti al fratello maggiore, che serve stando in gi 
nocchio e a cui non rivolge mai la parola... 

T'utto questo non significa però entrare nel regno di un totale arbitrio. Gli 
insiemi diversi dal nostro, elaborati da altre società, funzionano in modo equili- 
brato (purché queste società non vengano perturbate dall’introduzione delle re- 
ligioni rivelate e dall’estensione selvaggia della civiltà occidentale) e trovano giu- 
stificazione intellettualmente agli occhi dei loro membri proprio per l’armonia 
con cui si adeguano a tutti i campi dell’attività sociale, economica, politica, na- 
turale, simbolica. 

È ormai da molto tempo, a partire dal libro di Morgan [1871] sui sistemi di 
consanguineità e affinità della famiglia umana, che le usanze di parentela diverse 
dalle nostre non si considerano più con interesse folcloristico come costumi 
«selvaggi » o «barbari » privi di senso, ma si cerca invece di comprenderle e spie- 
garne le leggi di funzionamento. 

Lo studio della parentela è dunque lo studio dei rapporti che uniscono gli 
uomini tra loro mediante legami fondati sulla consanguineità, in quanto rela- 
zione socialmente riconosciuta, e sull’affinità (l'alleanza matrimoniale); tali rap- 
porti ricevono una traduzione nei sistemi di designazione reciproca (le termino- 
logie di parentela), nelle regole dî filiazione che determinano la qualità degli in- 
dividui come membri di un gruppo e i loro diritti e doveri nell’ambito di tale 
gruppo, nelle regole del matrimonio che orientano positivamente o negativamente 


la scelta del coniuge, nelle regole di residenza, nelle regole di trasmissione degli 


Parentela 364 


elementi che costituiscono l’identità di ciascuno, e infine nei tipi di raggruppa- 
menti sociali a cui gli individui si trovano affiliati. 

La specificità dello studio antropologico della parentela e il motivo per cui 
esso si presenta per molti come un’impresa scoraggiante, sta nel fatto che le 
unità discrete del materiale umano che costituiscono il suo oggetto (soprattutto 
per quanto riguarda i campi privilegiati dello studio delle terminologie e delle 
regole matrimoniali) si prestano naturalmente, per cosi dire, ad analisi tecniche 
estremamente astratte (si pensi agli studi formali o componenziali delle termi- 
nologie di parentela, venuti di moda per un certo periodo, ad opera di Louns- 
bury o di Goodenough), a formulazioni algebriche e, in misura senza dubbio 
minore, matematiche [Buchler e Selby 1968; Ballonoff 1974], e, ancora, a trat- 
tamenti con il calcolatore elettronico [cfr. Kunstadter 1963]. 

‘l'utto ciò appare molto lontano dai dati concreti dell’esperienza. Non si de- 
ve però credere che, in tal modo, per il piacere di abbandonarsi gratuitamente 
ai giochi dello spirito, si costringano sempre i fatti su un letto di Procuste: il 
calcolatore è diventato î/ mezzo indispensabile per intendere, del funzionamento 
matrimoniale nelle società, le realtà che non si potrebbero cogliere in nessun al- 
tro modo, e le analisi formali di Lounsbury [1964], per quanto criticabili possano 
essere, restano fra i contributi più stimolanti e chiarificatori che siano stati pro- 
dotti sulla logica interna dei sistemi di parentela crow e omaha. Resta però il fat- 
to che buona parte dei lavori di tipo componenziale o matematico rappresentano 
solo una laboriosa traduzione in un altro linguaggio di fatti il cui concatenamen- 
to sarebbe risultato perfettamente intelligibile attraverso un’esposizione nella 
lingua naturale. 

Un altro motivo di timore reverenziale sta nel fatto che non vi sono, a quan- 
to sembra, campi dell’antropologia che abbiano suscitato dibattiti cosî vivi e 
cosi persistenti, cosi tecnici e cosî bizantini (e perciò, in apparenza, riservati ai 
soli iniziati), quanto quelli che hanno opposto per anni, ad esempio, i sosteni- 
tori della teoria della filiazione e i sostenitori della teoria dell’alleanza [cfr. Bar- 
nes 1971; Dumont 1971], o quelli che si sono scatenati intorno al problema del- 
l’esistenza o meno del matrimonio patrilaterale (cioè con la figlia della sorella del 
padre [cfr. Needham 1958; Maybury-Lewis 1965]), oppure, a un livello più con- 
creto, quelli sorti a proposito delle diverse interpretazioni che si possono dare 
delle descrizioni etnologiche riguardanti popolazioni particolari [Lévi-Strauss 
1973], oppure ancora a proposito della definizione dei concetti utilizzati nel cam- 
po della parentela. 

Nessuno di questi argomenti verrà esplicitamente preso in esame in questo 
articolo, che non mira certo all’esaustività. Non si cercherà dunque di presen- 
tare né una storia o una critica delle teorie della parentela, né degli assiemi con- 
cettuali [in proposito, basti rinviare a Murdock 1949; Fox 1967; Augé 1975; si 
darà per nota, inoltre, l’opera fondamentale di Lévi-Strauss Les structures élé- 
mentaires de la parenté, 1967]. È sembrato preferibile, in questa sede, presen- 
tare nuovi spunti di riflessione e i dati più recenti nell’ambito delle ricerche 
sulla parentela, e tutto questo secondo tre direttrici: 1) quali sono le leggi gene- 
rali a partire da cui vengono elaborate le terminologie di parentela; che possibi- 
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lità esiste di arrivare un giorno a stabilire le corrispondenze profonde che uni- 
scono sistemi terminologici, regole di filiazione e regole di matrimonio? 2) ri- 
collegandosi direttamente ai problemi aperti da Lévi-Strauss [1965], in quale 
modo funzionano le strutture semicomplesse dell’alleanza? 3) infine, come av- 
viene il passaggio alle strutture complesse? 


1. Le leggi generali della parentela. 


Si è detto che lo studio della parentela si riferisce ai rapporti che uniscono 
tra loro gli uomini mediante legami fondati sulla consanguineità e sull’affinità. 
L’uso del termine ‘consanguineità’ suscita immediatamente dei problemi e rin- 
via a vecchie discussioni che sono state riprese recentemente dalla teoria della 
selezione di parentela (Rin selection), proposta dalla sociobiologia americana. 
Anzitutto, vi è un problema di definizione: si trascuri il fatto che, nel diritto 
romano, esso indica solo i parenti in linea paterna, gli agnati, con esclusione de- 
gli uterini; e lo s’intenda come l’insieme cognatizio (si dirà anche «bilaterale » 0 
«indifferenziato »), legato all’Ego per il tramite di uomini e di donne, in linea di- 
retta o in linea collaterale, secondo precise catene genealogiche. 

È chiaro che questa definizione, propriamente biologica, non si adatta alle 
società umane dove la consanguineità è il risultato di una scelta. Si può fornire 
qualche esempio: in molte società, compresa la nostra, «pater is est quem nup- 
tiae dernonstrant»; l'adozione crea legami di consanguineità fittizia i cui effetti 
sono costrittivi, sul piano giuridico, quanto quelli della consanguineità reale: non 
è lecito sposare il proprio fratello adottivo; nelle società che hanno un sistema 
di metà con matrimonio con la cugina incrociata bilaterale (cfr. l’articolo «En- 
dogamia/esogamia » in questa stessa Enciclopedia), i cugini incrociati, cioè i figli 
di un fratello e di una sorella, non si considerano tra loro come dei consangui- 
nei, ma come degli affini, cioè degli individui sposabili e sposati, poiché cadono 
per nascita in metà diverse; solo i cugini paralleli sono considerati consanguinei: 
i figli di due fratelli appartengono alla stessa metà e non possono sposarsi tra 
loro, cosi come i figli di due sorelle (in questa prima parte dell’articolo ‘figli’ sta 
sempre per ‘figli e figlie’, salvo indicazione contraria). 
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Quindi la consanguineità è, nelle società umane, soltanto una relazione so- 
cialmente riconosciuta, ed è caratteristico dei sistemi di parentela (insiemi di re- 
gole che presiedono alla filiazione, alla residenza e al matrimonio) il fatto di 
distinguersi per una certa autonomia nei confronti delle leggi naturali della spe- 
cie: la riproduzione degli uomini è un mezzo per ‘riprodurre l'ordine sociale. 
Essa fa parte della rappresentazione simbolica di tale ordine tanto che si è po- 
tuto dire che un sistema di parentela esiste solo nella coscienza degli uomini e 
non è altro che un sistema arbitrario di rappresentazione. 

Ciò è incontestabile. Non esisterebbero, altrimenti, variazioni importanti nei 
modi di classificare, calcolare e vivere la parentela, né vi sarebbe la differenzia- 
zione in regole distinte, e perfino opposte, che risulta tanto problematica. Si può 
comunque affermare che è a partire da un dato biologico elementare, che non 
può non essere rimasto invariato da sempre, che il pensiero umano ha raffinato 
e simbolizzato, esplorando le possibilità logiche di combinazioni paradigmatiche 
che questo sostrato poteva offrire, e ha elaborato i grandi tipi di sistemi di pa- 
rentela di cui si vedono attualmente le forme, cosî come la storia dell’umanità 
le ha modellate. 

Nondimeno, alcune possibilità logiche non sono state realizzate (cfr. l’ar- 
ticolo « Incesto » in questa stessa Enciclopedia): è la loro assenza, più ancora del- 
l’esistenza delle altre, a segnalare i punti salienti di queste leggi universali che 
sono oggetto di ricerca. 

Dev'essere chiaro che tale posizione implica che tali scelte di struttura sono 
state realizzate in modo indipendente le une dalle altre, entro il piccolo numero 
di scelte possibili offerte alla riflessione umana a partire dalla costituzione del- 
l’uomo in società. Questo punto di vista rifiuta totalmente sia l’idea di una dif- 
ferenziazione progressiva dei sistemi di parentela a partire da uno stato d’in- 
differenziazione cognatizia originale, sia l’idea di una preminenza originale del 
diritto materno e dei sistemi matrilineari. Non rifiuta, invece, l’idea per cui que- 
ste scelte sono associate in modo sintagmatico con costrizioni esterne a quelle del 
dato biologico elementare (sistemi di produzione, ecologia, ecc.), né quella che 
vi sono stati, verosimilmente, per molti gruppi umani attualmente osservabili, 
dei cambiamenti importanti sotto i colpi della storia (si veda un esempio del- 
l'eventuale passaggio da strutture matrilineari a strutture patrilineari nell’arti- 
colo « Maschile/femminile »). 

Il dato biologico di base è estremamente banale: 


- vi sono soltanto due sessi, quello maschile e quello femminile; 

— la procreazione comporta una successione naturale di generazioni; 

— un ordine di successione delle nascite nell’ambito di una stessa genera- 
zione permette di distinguere i germani maggiori dai cadetti. 


Questi tre rapporti naturali esprimono /a differenza. È questo materiale ba- 
nale, universale e semplice, che viene ovunque manipolato dal lavoro simbolico 
della parentela, mediante serie di derivazioni di cui si prenderà visione in se- 
guito. 

Senza dubbio, questi fatti sono stati osservati da molto tempo nel campo del- 
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l’analisi antropologica: tuttavia essi non sono stati enunciati chiaramente come 
gli elementi di base della combinazione propria a ogni sistema di parentela, a 
causa della loro estrema banalità, o meglio, si potrebbe dire, a causa della loro 
evidenza. 

Kroeber [1909], criticando le distinzioni allora correnti tra sistemi termino- 
logici classificatori e sistemi terminologici descrittivi, mostra che il numero to- 


‘ tale delle diverse posizioni possibili di parentela, in un campo di parentado di 


estensione media, ammonta quantomeno a diverse centinaia; nessuna lingua 
possiede termini diversi per designare specificamente ciascuna di queste posi- 
zioni di parentela, e dunque tutti i sistemi terminologici sono classificatori. « La 
nostra parola ‘fratello’ include sia il fratello maggiore che il fratello minore, e 
tanto il fratello di un uomo quanto il fratello di una donna: essa comprende 
o classifica insieme quattro relazioni di parentela. La parola inglese cousir [cu- 
gino] denota sia cugini che cugine, sia cugini per parte di padre sia cugini per 
parte di madre, cugini che discendono dal fratello di uno dei genitori o dalla so- 
rella di uno dei genitori, cugini rispettivamente più vecchi e più giovani d’un de- 
terminato individuo [Ego], o cugini i cui genitori sono rispettivamente più vecchi 
o più giovani dei genitori di quell’individuo, nonché cugini di uomini o di don- 
ne. Una sola parola inglese denota pertanto trentadue relazioni di parentela di- 
verse» (trad. it. p. 311); anche Ego può essere, in seno a questa relazione, un 
uomo o una donna; aggiunge Kroeber che, se si oltrepassa il livello dei cugini 
primi, il numero di relazioni differenti che tale termine potrebbe esprimere è 
incommensurabilmente superiore a trentadue. 

Di conseguenza, Kroeber cerca di catalogare i criteri di classificazione, o me- 
glio i tipi di relazione che vengono espressi in modo regolare da quel lavoro sin- 
tetico e riduttore che conduce, in ultima analisi, alle duttili terminologie a noi 
note. Egli distingue otto tipi possibili di relazioni che possono venire utilizzate 
o meno, a seconda dei tipi di terminologia. Esse sono, esprimendo il dato biolo- 
gico di base: 


— la differenza di generazione, che in genere è riconosciuta, con l’eccezione 
dei sistemi terminologici crow e omaha per certi tipi di consanguinei; 

— la differenza tra le relazioni di tipo lineare e quelle di tipo collaterale. Que- 
sta distinzione non vale, ad esempio, quando un sistema utilizza uno stesso 
termine per designare il padre e il fratello del padre, oppure uno stesso ter- 
mine per designare germani e cugini; 

— la differenza di età nella stessa generazione; 

— il sesso del parente a cui si assegna il nome; 

- il sesso di Ego; 

— il sesso della persona intermediaria che stabilisce la relazione tra Ego e 
Alter: un nonno è tanto il padre del padre quanto il padre della madre. 
Questa distinzione non viene riconosciuta dal nostro sistema terminologico 
specifico; 

— la distinzione tra parenti consanguinei e parenti affini (criterio dell’allean- 
za), dovuta all’universalità della proibizione dell’incesto; 
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— un ultimo criterio, utilizzato più raramente, che tiene conto del fatto che 
la persona intermediaria può essere sempre presente o no: si può rinun- 
ziare al termine ‘suocero’, ad esempio, se il congiunto è morto o si è ri- 
sposato altrove, oppure usare designazioni particolari per designare rela- 
zioni che non esistono più. 


I sistemi europei utilizzano soltanto quattro di questi criteri (generazione; 
sesso del parente a cui si dà il nome; parentela di sangue o di matrimonio; pa- 
rentela lineare o collaterale). 

Lowie [1928] perfeziona il secondo criterio, a livello della prima generazione 
ascendente (quella dei genitori di Ego), che gli sembra la più adatta ad offrire 
una base solida a dei tentativi di classificazione per famiglie dei sistemi termi- 
nologici. Egli dichiara che «le possibilità logiche sono le seguenti: 1) zii e zie sono 
assimilati terminologicamente ai genitori; 2) il fratello del padre è assimilato al 
padre, mentre il fratello della madre è designato con un termine specifico; in 
modo simmetrico, la sorella della madre è assimilata alla madre, mentre la so- 
rella del padre è designata con un termine specifico; 3) zii e zie, a seconda che 
siano di parte paterna o materna, sono distinti tanto dai genitori quanto gli uni 
dagli altri; 4) zii e zie, di parte paterna e materna, sono si distinti dai genitori, 
ma non sono distinti fra loro» (p. 266). 

Ma Lowie sbaglia: proponendo questa classificazione, egli non fa un in- 
ventario delle possibilità logiche, ma soltanto di quelle che sono effettivamente 
realizzate. Manca infatti una possibilità logica sulla quale si ritornerà in segui- 
to. Se si scrivono le equazioni (per parenti maschi), si ottiene: 


[8 =F #M>B [| E 
mar 42 ([[_S 


[FB =MB]#F 


o-5 +58 IT] 


(In quest'articolo si utilizza la notazione inglese delle relazioni di parentela: 
F= Father, M = Mother, B= Brother, S= Sister, s= son, 4= daughter, 7H= 
=Husband, W= Wife, ch = child. MBd= Mother’s Brother's daughter ‘figlia 
del fratello della madre’. L'equazione FB==/MB si legge nel modo se- 
guente: «Fratello del padre» =« Padre»= « Fratello della madre»). 

Murdock, nel considerevole lavoro di classificazione delle forme di paren- 
tela dal titolo Social Structure [1949], sceglie come base per la sua tipologia delle 
nomenclature di parentela non la generazione immediatamente superiore a quel- 
la di Ego ma quella di Ego stesso: vale a dire che egli paragona tra loro i termini 


ma manca la figura 
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che indicano i germani (fratelli e sorelle), i cugini paralleli (nati da due fratelli o 
nati da due sorelle), e i cugini incrociati (nati da un fratello e da una sorella). 

Egli stabilisce, nella forma accettata tuttora, la tipologia dei sei grandi tipi 
terminologici di parentela, che, incrociati con le formule di filiazione, gli con- 
sentono di redigere la lista di undici grandi tipi di struttura sociale. In effetti 
non vi è un rapporto necessariamente univoco tra regole di filiazione e sistemi 
terminologici, ma, d’altra parte, non sono possibili tutte le combinazioni a due 
a due, come appare chiaramente dal rapporto numerico di 6:11. 

Si possono rappresentare questi sei tipi con le formule seguenti (dove G= 
=Germani, P= Paralleli (cugini paralleli) /=Incrociati (cugini incrociati), 
Ip= cugini Incrociati patrilaterali, /m= cugini Incrociati matrilaterali): 


Eschimese Gx4[P =J] 
Hawaiano G=P=I 
Irochese  [G= P]#/ 
Sudanese Gx P #Ip#Im 


Omaha [G= PIe<î 
Crow [G= Pre<Db 


(I sistemi crow e omaha sono varianti della formula irochese). Manca anche una 
importante possibilità logica: 
[G=/I]#P. 


È il caso di soffermarsi sui sistemi terminologici crow e omaha che si pensa 
rappresentino le due facce, simmetriche e inverse, di una stessa armatura logica, 
l’una adattata alla matrilinearità (sistemi crow), l’altra alla patrilinearità (sistemi 
omaha). In particolare, occorre soffermarsi sui sistemi omaha, anzitutto perché 
verranno presi ampiamente in considerazione nel seguito di questo articolo, e 
poi perché si rappresentano pit facilmente a causa della loro patrilinearità. 

Essi hanno interessato in modo particolare e da molto tempo gli antropologi 
[cfr. Durkheim 1896-97; Kohler 1897] per il loro modo bizzarro di classifica- 
zione dei consanguinei e per l’irritante enigmaticità della loro ragion d’essere 
[cfr. Lesser 1929; Lowie 1934; White 1939; Radcliffe-Brown 1952]. 

Un sistema terminologico omaha può essere caratterizzato, nel modo più 
semplice, come segue: 


- i figli di germani, dello stesso sesso, che sono cugini primi paralleli, si chia- 
mano fra loro «fratelli» e «sorelle». Nelle generazioni successive, i figli di 
due «fratelli» o di due «sorelle» sono ancora fra loro «fratelli» e «sorelle ». 
Tali cugini paralleli a differenti livelli genealogici chiamano «padre» co- 
lui che il loro padre chiama «fratello» e chiamano «madre» le donne che 
la loro madre chiama «sorella»; 
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- le denominazioni sono più complesse per i discendenti di germani di sesso 
differente, veri o classificatori, cioè per i cugini incrociati. 


In rapporto ad Ego, maschile o femminile che sia, i figli di un uomo del pa- 
trilignaggio della madre, che la madre chiama «fratello », e al primo rango i figli 
del vero fratello della madre, si rapportano terminologicamente alla genera- 
zione superiore a quella di Ego. Ego chiama il figlio del fratello della madre « fra- 
tello della madre» e sua figlia «madre». I figli di un uomo chiamato da Ego « fra- 
tello della madre» sono sempre per Ego, a seconda del loro sesso, « fratelli della 
madre» o «madri»; i figli delle donne che Ego chiama «madre» costituiscono 
sempre per lui dei « germani ». I figli dei « fratelli» sono, per Ego maschile soltan- 
to, «figli» come i suoi propri, e i figli delle «sorelle» sono dei «nipoti uterini» o 
«figli di sorelle», come i figli della sua sorella vera e propria. Per Ego femminile, 
i figli di quelli che ella chiama «fratelli» sono una varietà particolare di «germa- 
ni», e i figli delle «sorelle » sono dei «figli». I figli di «figli» e i figli dei «figli delle 
sorelle» sono in tutti i casi dei «nipoti» (figli — maschi e femmine — dei figli). 


Madre Fratello 
della madre 


Ego «Fratello «Madre» 
della madre» 


«Fratello «Madre» «Fratello» «Sorella» 


della madre» | 


«Fratello «Madre» «Fratello» «Sorella» «Figlio» «Figlia» «Figlio «Figlia 


della della della 
madre» sorella» sorella» 


Nipoti (figli dei figli) 
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Sempre in rapporto ad Ego, i figli della sorella del padre (cugini incrociati 
patrilaterali) si rapportano terminologicamente alla generazione inferiore a quel- 
la di Ego. 

Anche la sorella del padre è connessa ad Ego da una relazione particolare 
di germanità (spesso dotata di una particolare denominazione). Ego maschile 
chiama 1 figli della sorella di suo padre «figli di sorella», come se fossero i figli 
della sua sorella vera e propria, e chiama i figli di questi «figli di sorella» «ni- 
poti» (figli dei figli). Ego femminile chiama i figli della sorella di suo padre suoi 
«figli», come se fossero i figli della sua sorella vera e propria, e i figli di questi 
«figli», suoi «nipoti» (figli dei figli). 


Padre «Sorella» o Padre «Sorella» o 
Ì «Sorella del padre» I «Sorella del padre» 
Ego Figlio Figlia Ego Figlio Figlia 


della sorella della sorella 


—_—.————_ 
Nipoti (figli dei figli) 


Nipoti (figli dei figli) 


Lounsbury [1964] esamina le possibili variazioni terminologiche di questo 
sistema di base. Rimangono però aperte le questioni della ragion d’essere di que- 
sti sistemi e dell’imperiosa necessità interiore che fanno si che i loro tratti spe- 
cifici siano costantemente presenti nelle differenti società umane che li utilizzano. 
Né rispondono meglio le analisi fondate sulla derivazione automatica dei termi- 
ni deducibili immediatamente dalla relazione fondamentale di germanità pa- 
rallela o incrociata con Ego o Alter del genitore intermedio, o dei genitori in- 
termedi di Ego e di Alter fra di loro [cfr. Coult 1967, sulla base di Tax 1937]. 


ARTI, 


Figlio Figlio «Fratello» «Figlio 
della sorella della 
sorella» 
«Padre» Fratello 
della 
È madre «Fratello» «Fratello 


della madre» 
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Naturalmente vi sono stati molti tentativi di spiegare la genesi di tali sistemi. 
Il più famoso è quello di Kohler, che considerò i sistemi terminologici omaha 
come un risultato dipendente dall’usanza del matrimonio con la figlia del fra- 
tello della sposa. 

Lo schema relativo è tratto da Radcliffe-Brown [1952, trad. it. p. 76]: 


Se D sposa f, figlia del fratello di sua moglie (WBd), ne consegue che per 
G e h, i suoi figli, f, che è loro MB4d, diventa loro matrigna ed è chiamata «ma- 
dre», ed E, che è loro M Bs, diventa il fratello della loro «madre». Scrive Rad- 
cliffe-Brown che Kohler «presume che la terminologia riguardante la parentela 
venne modificata cosî da anticipare tale forma di matrimonio » [ibid.]; anche sen- 
za che quel matrimonio si sia realizzato, G e h si varranno del termine ‘madre’ 
per designare f, che è loro futura matrigna possibile, e del termine ‘fratello della 
madre’ per designare E, che è loro futuro zio materno; reciprocamente, f chia- 
merà anticipatamente G «figlia» e h «figlio», ed E li potrà chiamare «figli della 
sorella». 

Naturalmente è difficile spiegare, pur ingegnosamente, un sistema termino- 
logico con un matrimonio secondario raro, che inoltre non è praticato da un 
numero rilevante di popolazioni che hanno una terminologia omaha, anche se 
tale matrimonio secondario si accorda perfettamente con la terminologia. Ri- 
marrebbe da spiegare il matrimonio di D con c, che non può essere ad infinitum 
un matrimonio con la WBd. 

Criticando Kohler, Durkheim ha mostrato che i sistemi omaha sono in stret- 
to collegamento con la filiazione patrilineare, e quelli crow con la filiazione ma- 
trilineare, ma tutti i sistemi patri- o matrilineari non hanno necessariamente una 
terminologia omaha o crow, donde consegue che questa non è spiegazione suffi- 
ciente (anche se necessaria). 

Lowie approfondisce l'argomento, associando tali terminologie non sem- 
plicemente all'esistenza di una regola di unifiliazione, ma allo sviluppo massi- 
male di gruppi sociali di clan, sulla base dell’unifiliazione. Il clan è concepito 
come un'istituzione che può nascere, maturare, declinare e scomparire. Nelle sue 
forme giovanili il sistema terminologico sarà semplicemente irochese; nelle sue 
forme mature, sarà crow o omaha. < 

Tale punto di vista, espresso sotto una forma curiosamente evoluzionista, 
prefigura in certo modo quello di Radcliffe-Brown, ossia la teoria della «solida- 
rietà di gruppo» e dell’«unità del lignaggio». Scrive Radcliffe-Brown a propo- 
sito dei sistemi crow e omaha che là dove i gruppi di unifiliazione «sono im- 
portanti, possiamo parlare di solidarietà del gruppo, che si rivela in primo luo- 
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go nei rapporti interni tra membri» [ibid., p. 88]; per «principio di unità di 
lignaggio » Radcliffe-Brown intende che una persona che non appartiene al li- 
gnaggio, ma è in rapporto con esso per un importante legame di consanguinei- 
tà o di matrimonio, «considera i membri di tale gruppo come costituiti in una 
unica categoria, distinguendo all’interno della categoria i maschi dalle femmi- 
ne... Quando si applica questo principio alla terminologia, una persona in rap- 
porto con la discendenza, ma esterna ad essa, usa il medesimo termine di pa- 
rentela per tutti i membri dello stesso sesso... almeno per tre generazioni, Por- 
tando all’estremo questo principio... nel caso in cui viene applicato al clan, una 
persona che abbia un certo tipo di legame con un clan usa un unico termine di 
parentela per tutti i membri del clan» [ibid]. 

Cosi, in virtà dell’applicazione di questo principio, tutti coloro che sono per 
nascita membri del lignaggio della madre vengono considerati, indipendente- 
mente dalla loro generazione reale, delle « madri» e dei «fratelli di madri». Pur- 
troppo, questo principio non è rigoroso come sembra; Lounsbury [1964] ha 
mostrato mediante esempi etnici precisi, che i termini ‘madre’ e ‘fratello di ma- 
dre’ possono venir attribuiti a persone che non appartengono per nascita al li- 
gnaggio della madre (ad esempio MMSs è un «fratello di madre» per Ego), e, 
inversamente, che si trovano talvolta differenziazioni terminologiche nell’am- 
bito di questo lignaggio (ad esempio, il fratello della madre è posto nella catego- 
ria «nonno» e non nella categoria «fratello della madre »). 

È dunque impossibile trovare una soluzione? Come già pensava White, si 
può ritenere che «ciò di cui abbiamo bisogno... non è cercare fatti supplementa- 
ri, bensi reinterpretare i fatti che si presentano sin troppo numerosi ai nostri 
occhi» [1939, p. 573]. 

Si deve tornare al dato biologico di base: due sessi, generazioni che si susse- 
guono, relazioni di maggiore a cadetto, su cui il genio umano ha sottilmente 
ricamato. 

Radcliffe-Brown aveva intuito l’importanza, da un lato, del susseguirsi delle 
generazioni e, dall’altro, del rapporto tra i sessi, come elemento esplicativo dei 
sistemi terminologici. Aveva compreso chiaramente che l’organizzazione del- 
le terminologie dipende dal modo in cui viene considerato il rapporto dei ger- 
mani, a seconda che essi appartengano al medesimo sesso oppure a sessi dif- 
ferenti. 

Egli enuncia in modo esplicito due principî: quello della solidarietà interna 
al gruppo dei germani, e quello — derivato dal primo — dell’«unità del gruppo 
dei germani », non più per quanto riguarda la coesione interna del gruppo da essi 
formato, ma per quanto concerne il modo in cui essi vengono considerati col- 
lettivamente e trattati dall’esterno, da parte di coloro che si trovano ad essere in 
una relazione particolare di consanguineità e di alleanza con uno di loro. 
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Per Ego, il gruppo dei fratelli e delle sorelle di suo padre è della stessa na- 
tura di suo padre; tuttavia Ego si serve, nella maniera di designarli, di distin- 
zioni che esprimono la differenza di sesso e gli statuti relativi di maggiore a ca- 
detto. Radcliffe-Brown spiega cosî perché FB= F, e MS= S, in numerose so- 
cietà, perché FS è talvolta chiamato « padre femminile» e MB «madre maschi- 
le», o perché in certe tribi australiane Ego viene chiamato con uno stesso ter- 
mine dal padre e dai fratelli e sorelle di suo padre, e con un termine differente 
dalla madre e dai fratelli e sorelle di sua madre. Tuttavia Radcliffe-Brown non 
ha sviluppato del tutto le sue premesse. A questi due principî fondamentali se 
ne deve aggiungere un terzo, quello dell’identità e/o dell’equivalenza dei ger- 
mani del medesimo sesso, il cui corollario è la differenza dei germani di sesso 
opposto. Si rinvia al già citato articolo «Incesto», dove vengono analizzate le 
conseguenze strutturali della presa in considerazione o meno di questi principî 
e dei loro corollari (identità delle coppie padre/figlio, madre/figlia, in opposi- 
zione alla differenza delle coppie padre/figlia, madre/figlio), particolarmente sul- 
la messa a punto della proibizione dell’incesto e delle regole esogamiche. 

L'identità dei germani di ugual sesso è stata talvolta osservata, ma in modo 
cursorio, e senza che le venisse accordato (come in questa sede) un pieno va- 
lore esplicativo per la genesi e il concatenamento dei sistemi terminologici e dei 
sistemi sociali. Cosi Kroeber scriveva: « Una donna e sua sorella sono molto più 
simili che una donna e suo fratello, ma la differenza è concettuale, in altre parole 
linguistica, oltre che sociologica... Una donna e sua sorella, essendo dello stesso 
sesso, condividono una categoria di relazione in più rispetto alla stessa donna e 
a suo fratello: ciò vuol dire che tra loro vi è un maggior grado di somiglianza 
sotto il profilo della parentela, ed è quindi naturale indicarle con lo stesso termi- 
ne» [1900, trad. it. pp. 320-21]. 

Considerando questo principio fondamentale, si spiegano i casi mancanti 
nella combinatoria dei possibili che si è considerata in precedenza. Risulta as- 
sente, nel medesimo ordine d’idee, anche una possibilità logica di filiazione, cioè 
la filiazione alternata in cui l’appartenenza al gruppo e la trasmissione dei diritti 
passerebbero da un padre a sua figlia e da una madre a suo figlio. Sembra impos- 
sibile che Lowie [1928], enumerando le sue « possibilità logiche », non si sia reso 
conto che ne mancava una. Il fatto è che, nella sua accezione di «logico», egli 
riteneva naturale che essa dovesse mancare; ma ciò appare automatico solo se 
si mette in evidenza, come proprietà intrinseca ai fatti di parentela, che una so- 
lidarietà parallela è più forte di una solidarietà incrociata. 

Si tratta di caratteri che sembrano cosi naturali ed evidenti da non richie- 
dere una spiegazione, anche quando ci si accorge di loro. Ma succede che non li 
si noti affatto. Cosi avviene per un secondo principio, nato dalla manipolazione 
del dato biologico, che appare, combinato con il precedente, in grado di fornire 
immediatamente una spiegazione coerente della logica interna delle terminologie 
omaha e anche di fornire una risposta all’interrogativo posto in precedenza: se 
è vero infatti che questo sistema terminologico è associato in modo preciso alla 
patrilinearità, perché allora esso non si ritrova presso tutti i popoli sottomessi 
a una regola di filiazione patrilineare? Questo criterio dimenticato dalla teoria 
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della parentela sarà indicato da chi scrive con l’espressione «valenza differenziale 
dei sessi», Al pari degli altri enumerati da Kroeber, esso può venir preso in con- 
siderazione o meno nelle terminologie di parentela, e ciò fornisce subito una ri- 
sposta all’interrogativo che si è appena enunciato. 

Vi sono tre rapporti di base: tra uomo e donna (secondo i quattro modi: fra- 
tello/sorella, padre/figlia, madre/figlio, marito/moglie), tra generazioni consecu- 
tive, tra maggiori e cadetti, ma la manipolazione ideologica tende a considerare 
questi rapporti come reciprocamente dipendenti e isomorfi. Il rapporto mag- 
giori/cadetti tra uomini può venire tradotto in termini di generazioni come se si 
trattasse di un rapporto da padre a figlio. Cosi avviene presso le popolazioni au- 
stro-asiatiche Ho e Santal [cfr. Bouez 1979]; e cosi avveniva alla corte del Re 
Sole, secondo il sistema dei titoli in uso per i membri della famiglia stretta del 
re: il fratello cadetto del re porta lo stesso titolo (Monsieur) del figlio maggio- 
re del re, e la moglie del fratello cadetto del re porta lo stesso titolo (Madame) 
della figlia del re, mentre il titolo di « Mademoiselle» era riservato alle « petites- 
filles de France» (stando alle lettere della Principessa Palatina). 

Più in generale, è il rapporto uomo/donna che viene ribaltato, a seconda dei 
sistemi, sul secondo o sul terzo, concepiti come modelli gerarchici che esprimo- 
no la supremazia maschile. 

1 due sessi non hanno mai lo stesso valore. La loro differenza è tradotta nel 
linguaggio corrente, ma anche in quello della parentela, come un rapporto di- 
suguale, sia da padre a figlia sia da fratello maggiore a sorella cadetta (cfr. ancora 
l'articolo « Maschile/femminile »). 

Si potrebbero citare molti esempi, tratti dalla letteratura antropologica o giu- 
ridica, in cui, scorrendo le pagine, traspaiono osservazioni che stabiliscono la 
differenza gerarchica tra i sessi. Zuidema [1977] segnala che, presso gli Inca, una 
sorella è una figlia per un fratello adulto, e che, allo stesso modo, dopo il suo 
matrimonio, una moglie diventa la « figlia » di suo marito. Margaret Mead [1935] 
mostra come, presso gli Arapesh, tutta l’organizzazione sociale si basi sull’ana- 
logia stabilita tra i figli e le mogli, che vengono considerati un gruppo più gio- 
vane, meno responsabile della società maschile. Presso gli antichi Romani, co- 
me pure nel Codice napoleonico, la moglie godeva del medesimo statuto legale 
della figlia. 

Non ci si può tuttavia accontentare di elencare indizi in questo modo. Si 
postula, da parte di chi scrive, che se il criterio della valenza differenziale dei 
sessi è veramente un parametro della parentela, i suoi effetti devono appari- 
re, quando esso è riconosciuto da un tipo di sistema di parentela, anche nella 
terminologia, sia della consanguineità sia dell’affinità, sia in riferimento sia in 
indirizzo. Tale criterio possiede allora valore esplicativo nei confronti del si- 
stema. 

Cosi, presso i Gonja descritti da Esther Goody [1973] dove la filiazione è bi- 
laterale e la terminologia hawaiana a livello di Ego (ma irochese a livello dei ge- 
nitori e dei figli), la posizione genealogica è estremamente importante poiché, 
scrive la Goody, «all’interno del gruppo dei germani il cadetto deve obbedire 
al maggiore, in quanto il maggiore è il successore al titolo ed erediterà per primo 
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i beni» [ibîd., p. 221]. Dunque, ella si riferisce palesemente al rapporto di mag- 
giore a cadetto tra uomini. In effetti, gli uomini affermano esplicitamente che 
«le donne sono sempre delle cadette » [ibid.]; esse non detengono né trasmettono 
diritti o proprietà. 

Terminologicamente - e questo è il nocciolo del problema -, se una donna 
differenzia le sorelle maggiori o cadette, non ha che dei «fratelli maggiori »; sim- 
metricamente, un uomo differenzia dei fratelli maggiori e cadetti, ma ha sol- 
tanto delle «sorelle cadette». Si cita testualmente: «Mentre gli uomini desi- 
gnano il loro fratello maggiore con il termine nda (mio fratello maggiore) e un 
fratello cadetto con il termine nsupo (mio fratello cadetto), essi designano tutte 
le loro sorelle, maggiori o cadette, con il termine nsuputche (il mio germano fem- 
minile cadetto)» [ibid.]. Questo fatto implica una conseguenza importante, cioè 
il carattere irochese della terminologia nella generazione immediatamente ascen- 
dente, e, in modo reciproco, nella generazione immediatamente discendente. 
Esther Goody sottolinea, senza spiegarlo, il fatto che solo i germani paralleli del 
padre e della madre (FB, M.S) sono differenziati da Ego in funzione del loro sta- 
tuto relativo di maggiore o di cadetto in rapporto al padre o alla madre di Ego: 
vi sono perciò «padri più anziani» (sottinteso: del padre), «padri più giovani», 
«madri più anziane», «madri più giovani». Ma vi è un solo termine per indicare 
il fratello della madre (n’wopa) e la sorella del padre (natana). 

Tutto questo sembra la conseguenza del fatto che le sorelle sono sempre, 
terminologicamente, le cadette dei loro fratelli. Se la sorella di un uomo è la sua 
cadetta, la sorella del padre di Ego si trova ad essere sempre una cadetta dello 
zio materno, e la madre di Ego si trova ad essere sempre una cadetta dello zio 
materno. Non è quindi necessario specificare il loro statuto con la terminolo- 
gia, poiché esso viene dato di fatto dal loro sesso. Per contro, a causa dell’impor- 
tanza connessa allo statuto relativo di maggiore e di cadetto, è necessario che 
Ego indichi terminologicamente la differenza nell’ambito del gruppo dei germani 
che hanno il medesimo sesso di ciascuno dei suoi genitori. 

Ecco quindi un sistema a filiazione indifferenziata, e a terminologia hawaiana/ 
irochese, che almeno in apparenza non fa differenza fra i sessi e dove traspare 
tuttavia la minorizzazione (nel senso di «stato di minoranza», concettualmente, 
statutariamente, terminologicamente) del sesso femminile. 

Che dire allora dei sistemi omaha? La sorella appartiene sempre, di fatto, 
alla generazione inferiore a quella di Ego maschile. Lesser aveva chiaramente os- 
servato tale equivalenza, quando scriveva: «Il fatto di riunire il fratello della 
madre e tutti i suoi discendenti maschili attraverso gli uomini sotto un mede- 
simo termine sembra essere logicamente in funzione dell’uguaglianza in termi- 
ni di parentela di una donna con la sorella di suo padre e con la figlia di suo 
fratello» [1929, p. 712]. 

Se si considera ciò che accade terminologicamente per Ego femminile all’in- 
terno del suo lignaggio, il punto in comune tra le diverse varietà possibili (sul 
piano terminologico) di sistemi omaha — 1) esistono dei termini per FS e MB; 
2) non vi sono categorie FS; 3) MB è designato dallo stesso termine che desi- 
gna il nonno; 4) F.S= S, MB= MM - è per l'appunto l’equivalenza che viene 
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posta fra la sorella e la figlia e successivamente, man mano, fra la sorella del 
padre di Ego e la figlia del padre di Ego, cioè la sorella di Ego, cioè la figlia di 
Ego, ecc. 

Un sistema omaha comporta una caduta sociologica per tutte le donne che 
appartengono per nascita allo stesso patrilignaggio. Io, Ego femminile, chiamo 
«miei figli», i figli delle mie sorelle, delle «sorelle» di mio padre, delle «sorel- 
le» del padre di mio padre, ecc. Dunque siamo tutte uguali, qualunque sia la 
nostra generazione di nascita. Ma io stessa, e tutte le mie «sorelle», zie e prozie 
paterne, siamo considerate appartenenti alla generazione dei figli di mio fra- 
tello, poiché la figlia di mio fratello chiama i miei figli, suoi «figli», e chiama, 
del resto, «figli» tutti quelli che io chiamo figli: una vertiginosa spinta sociolo- 
gica verso il basso, che fa sempre dell’insieme delle donne nate in un lignaggio 
degli equivalenti di «figlie», o di nipoti, per gli uomini della generazione più 
recente. 


Figli di 
Ego e di 
——————6€6k Alter 
Figli di Ego 
e di Alter 


Figli di Alert ——__—_—_ 
Ego e di Figli di Ego 
Alter e di Alter 


Di conseguenza, un sistema terminologico omaha corrisponde a una visione 
precisa del sesso femminile, in cui le donne non vengono più considerate cadette 
(della stessa generazione) come nel caso precedente, ma come figlie (di generazio- 
ne inferiore a quella di Ego). Ciò costituisce un esito particolarmente marcato di 
una visione ideologica del rapporto dei sessi. 

Si può ipotizzare che i grandi tipi di sistemi di parentela derivino da scelte 
ideologiche compiute, sotto l’influsso di fattori da determinare, tra le diverse 
possibili combinazioni dei tre rapporti di base fra sessi, fra generazioni, fra pri- 
migeniti e cadetti, le due figure estreme delle quali sarebbero, l’una una cesura 
perfetta fra i tre rapporti, l’altra la trascrizione integrale del primo e del terzo 
sotto la forma del secondo e tale che si possa scrivere [uomini/donne] e/o [primi- 
geniti/cadetti] = genitori/figli, ma mai [donne/uomini] e/o {cadetti/primigeni- 
ti] = [genitori/figli]. 
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2. Le strutture senicomplesse di alleanza. 


In una conferenza, tenuta nel 1965, sul futuro degli studi di parentela (l’es- 
senziale del contenuto dell’intervento è ripreso nella prefazione alla seconda edi- 
zione delle Structures élémentaires de la parenté), Lévi-Strauss dichiara che non 
si potrà aspirare a una teoria generale della parentela finché questa non prenderà 
in considerazione tutti i tipi di società umana e non sarà in grado di rendere con- 
to tanto del funzionamento delle strutture elementari quanto di quello delle 
strutture complesse di parentela e di alleanza. Egli aggiunge che il punto cruciale 
per la comprensione del passaggio dalle une alle altre sta nella spiegazione del 
funzionamento dei sistemi crow-omaha [1967, trad. it. pp. 2-28], ossia di quelle 
che più generalmente si potrebbero chiamare, andando oltre il caso particolare di 
questi sistemi, «strutture semicomplesse di alleanza». Tali strutture sono in ef- 
fetti considerate un punto di articolazione tra le due formule, per il fatto che, 
decretando delle proibizioni matrimoniali, e non delle prescrizioni, ma in ter- 
mini di affiliazione a dei gruppi, esse possono venir considerate dipendenti dal- 
le strutture elementari, mentre i reticoli probabilistici di alleanza, generati in 
modo perfettamente logico da queste proibizioni, le fanno dipendere da strut- 
ture complesse. Il loro funzionamento, però, come più in generale quello delle 
strutture complesse, costituisce finora una terra sconosciuta dell’antropologia 
della parentela. 

Per «complessi » si intendono sistemi di alleanza in cui la scelta del coniuge, 
lungi dall’obbedire a una designazione prestabilita in termini di affiliazione so- 
ciale, è apparentemente lasciata all’iniziativa individuale nell’ambito di spazi 
relazionali che non sono determinati unicamente dalla parentela. È il caso del 
matrimonio nelle società occidentali. Purtuttavia anche qui la struttura comples- 
sa di scambio obbedisce a una legge che dipende dall’aspetto elementare: quella 
della proibizione dell’incesto. In effetti la classificazione dei consanguinei in pa- 
renti sposabili, da una parte, e non sposabili dall'altra, operante nei sistemi ele- 
mentari, ha per corollario il rendere incestuosa ogni unione con un partner che 
rientra nella categoria dei consanguinei non sposabili. Nelle società occidentali 
la proibizione riguarda soltanto i rapporti primari di filiazione e di collateralità 
(la madre, la figlia, la sorella, per un Ego maschile), quanto meno nella sua acce- 
zione più ristretta. Attualmente è possibile, dopo aver ottenuto la dispensa, spo- 
sarsi fra cugini primi (o tra zio e nipote...), ma nel diritto canonico veniva consi- 
derata incestuosa qualsiasi unione non solo con i cugini primi ma anche con cu- 
gini nati da cugini primi (terzo grado canonico) e tale proibizione veniva ancora 
rispettata, per lo meno in certe zone di campagna, all’inizio di questo secolo. 

Ciò riconduce ai sistemi crow e omaha, dipendenti dalle strutture semicom- 
plesse dello scambio e che sono stati scelti per il loro valore esemplare. Oltre a 
presentare una terminologia di parentela molto particolare, questi sistemi sem- 
brano caratterizzarsi per l’unilinearità della filiazione (i sistemi crow sono ma- 
trilineari, quelli omaha patrilineari) e per la presenza di serie d’interdizioni ma- 
trimoniali — che vanno da due a sei gruppi — variabili a seconda delle società. 
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Lévi-Strauss ne ha fornito la seguente definizione generale: «Ogni volta che si 
sceglie [secondo il principio di filiazione considerato] una linea per ottenerne un 
coniuge, tutti i membri di quella linea vengono ad essere automaticamente esclu- 
si dal novero dei coniugi disponibili per la linea di riferimento, e ciò per parec- 
chie generazioni » [ibî4., p. 30]. Da questo punto di vista si potrà dire che tali si- 
stemi determinano l’arco delle proibizioni in modo più ampio rispetto al diritto 
canonico, in quanto essi inglobano nella categoria dei congiunti proibiti anche 
individui diversi dai consanguinei stretti collaterali, cugini primi e nati da cugini 
primi; risulteranno proibiti dei cugini molto pi lontani, e cosi pure persone pri- 
ve di ogni rapporto genealogico con Ego ma appartenenti di diritto allo stesso 
gruppo di unifiliazione, purché gli anelli genealogici intermedi tra Ego e Alter 
appartengano tutti al medesimo sesso del principio di filiazione. Per un altro 
verso, essi restringono apparentemente questo stesso arco applicandovi la deli- 
mitazione di lignaggio o di clan. In effetti, il diritto canonico non pone delle di- 
stinzioni fra i diversi tipi di cugini nell’ambito dei gradi interdetti; in base alla 
formula sopra riportata, invece, solo pochi cugini tra quelli di secondo e di terzo 
grado canonico (considerati anche in relazione obliqua) incorrerebbero nella 
proibizione. D'altronde, a voler considerare unicamente i cugini nati da cugini 
primi, la formula generalizzante di Lévi-Strauss rende conto, in un’ottica omaha, 
cioè patrilineare, solo dell’ impossibilità per un Ego qualsiasi (maschile o fem- 
minile) di sposare una cugina o un cugino appartenente ai lignaggi (o ai clan) 
di sua madre e della madre di suo padre, vale a dire due figure soltanto delle 
quattordici possibili (MFBsd, FMBsd); tale formula non spiega l'impossibilità 
di sposare qualcuno del proprio gruppo (FFBsd) o quella di sposare qualcuno 
appartenente al gruppo della madre della madre (MMM Bsd). 

Le proibizioni matrimoniali possono venir formulate tanto in riferimento a 
gruppi definiti nella loro globalità da un principio di filiazione (sistemi semi- 
complessi), quanto in riferimento a gradi di parentela calcolati genealogicamente 
(sistemi complessi delle società tradizionali; diritto canonico), oppure ancora al- 
l’apparente totale arbitrio nella scelta del coniuge dovuto alla mescolanza degli 
individui nelle società occidentali moderne, urbane e industriali: in ogni caso 
le proibizioni provocano — anche riflettendo semplicemente sui dati bruti del 
problema — quello che Lévi-Strauss chiama una «turbolenza permanente» del 
campo dell’alleanza, rendendo improbabile, se non impossibile, l’esistenza di una 
strutturazione particolare di questo campo. In effetti, ogni matrimonio realizzato 
rappresenta una formula originale, diversa da quelle delle unioni contrattate da- 
gli ascendenti nelle generazioni anteriori e introduce una distribuzione nuova 
dell’insieme dei consanguinei per le generazioni successive. Se ne conclude che, 
respinta al di fuori della consanguineità, e divenuta aleatoria, la scelta del coniu- 
ge obbedisce a leggi probabilistiche e dunque non si conforma a nessuna legge di 
ricorrenza o di regolarità. Di conseguenza, non vi sarebbe una struttura da rive- 
lare (almeno nel registro della parentela), contrariamente a quanto si verifica nei 
sistemi elementari in cui la scelta del coniuge è orientata, generazione dopo ge- 
nerazione, verso una certa categoria di individui o di gruppi. Si presenterà allora 
il problema di verificare se, nonostante tutto, si formino strutture matrimoniali e se 


H 
I 


Parentela 380 


il loro modo operatorio sia radicalmente diverso o no da quello messo in atto 
nella realizzazione dei sistemi elementari. 

-  Nonsi deve pretendere che la conoscenza del funzionamento dei sistemi se- 
micomplessi dia immediatamente la chiave dei sistemi complessi, non foss’altro 
che a causa della differenza già indicata: gli uni si riferiscono a gradi genealogici 
di parentela nell’ambito di un insieme cognatizio, gli altri, a quanto risulta dai 
resoconti degli antropologi, si riferiscono a gruppi determinati da un principio 
di filiazione, anche se, come si vedrà in seguito, questa distinzione non è asso- 
lutamente pertinente. Ma poiché essi sono formalmente della stessa natura e poi- 
ché i sistemi semicomplessi (soprattutto quelli crow-omaha) operano in popo- 
lazioni di dimensioni ristrette, in cui concretizzazioni particolari delle forme di 
alleanza hanno maggiori possibilità di manifestarsi in modo visibile di quanto 
non avvenga nelle società occidentali a grande estensione, sembra opportuno 
prendere l’avvio da queste. 

Nella conferenza già citata, Lévi-Strauss ha suggerito due vie di ricerca per 
ciò che concerne i sistemi crow e omaha. La prima è di ordine matematico: si 
tratta di calcolare il numero di possibilità teoriche di scelte matrimoniali per un 
individuo dato, in funzione sia del numero e della qualità delle proibizioni che egli 
deve rispettare sia del numero effettivo dei gruppi discreti di filiazione. La secon- 
da via è di ordine informatico, fondata su procedimenti di simulazione; su delle 
società fittizie, definite da un dato numero di unità di clan o di lignaggio — alla 
riproduzione delle quali si applica, generazione dopo generazione, un certo nu- 
mero di parametri demografici — si fanno intervenire le proibizioni matrimoniali 
nella scelta del coniuge lungo un numero di generazioni sufficientemente alto 
perché vi sia la possibilità di percepire delle regolarità, ammesso che se ne tro- 
vino nell’appaiamento dei maritabili fra di loro. Un calcolo matematico è stato 
intrapreso da Bernard Jaulin, sulla base di due proibizioni soltanto, giungendo 
a stabilire valori incredibilmente elevati (23 436 possibilità teoriche di matrimo- 
nio per un individuo se vi sono sette clan, 3 766 140 se ve ne sono quindici, ecc.). 
Di fronte a questi risultati, sembra lecito postulare che ogni configurazione par- 
ticolare e ricorrente che si presenti all’osservazione, per mezzo della simulazione 
o in un altro modo, non potrebbe essere l’effetto del caso. I rari tentativi di simula- 
zione finora intrapresi sono falliti, a quel che sembra, per saturazione rapida delle 
memorie. 

Il procedimento scelto da chi scrive è stato diverso; si è ritenuto che il primo 
passo da compiere fosse quello di spiegare come funziona una società reale che 
abbia strutture semicomplesse di parentela e di alleanza. A tal fine, si è provve- 
duto con gli strumenti dell’informatica al trattamento di dati genealogici e ma- 
trimoniali raccolti presso tre villaggi dei Samo, popolazione patrilineare, dal si- 
stema terminologico di parentela di tipo omaha [cfr. Héritier 1974, 1976 e in 
Augé 1975]. Le comunità di villaggio autonome raggruppano dei lignaggi eso- 
gami, in genere ripartiti in due metà di villaggio che non sembrano svolgere un 
ruolo nello scambio matrimoniale. I lignaggi possono comportare linee discrete, 
intendendo per esse degli insiemi genealogici che terminano con antenati maschi 
specifici, e la serie di questi antenati fondatori di linee discrete è considerata dai 
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membri viventi del lignaggio un insieme di fratelli classificatori, senza che la 
memoria dei viventi sappia precisare il legame genealogico reale di collateralità 
agnatizia che li unisce. 

Si distinguono tre statuti matrimoniali. Il matrimonio primario, considerato 
indissolubile, è un contratto che impegna tra loro dei lignaggi e non degli indi- 
vidui. Una ragazza, ancora in tenerissima età, viene promessa in matrimonio da- 
gli anziani del suo lignaggio, generalmente a un uomo maturo. Ella avrà un solo 
marito legittimo di questo tipo, mentre un uomo può avere parecchie mogli in 
un matrimonio primario legittimo. In caso di morte dello sposo, ella ha in via di 
principio l'obbligo del levirato, deve sposare un «fratello» cadetto del marito. 

Il matrimonio secondario impegna tra loro gli individui e non i lignaggi, dopo 
la rottura del matrimonio primario, nel caso di una vedovanza o di una separa- 
zione la cui validità sia riconosciuta dalle famiglie. Il matrimonio secondario si 
svolge allora nelle stesse comunità locali. Quando si tratta di una fuga della spo- 
sa, l’unione secondaria, estremamente precaria a causa delle ricerche svolte dal 
marito e dalla famiglia della donna, ha luogo all’esterno. È questo tipo di matri- 
monio secondario che apre verso l’esterno il campo dell’alleanza. 

Il terzo statuto è una relazione preconiugale ufficiale, destinata a concludersi 
dopo tre anni se non dava alcun frutto in questo periodo: in tal caso la giovane 
donna e il bambino venivano restituiti immediatamente al marito legittimo, e il 
bambino veniva considerato come il primogenito dell’unione legittima. 

Solo il matrimonio legittimo primario esprime una volontà del lignaggio, ma 
tutti devono obbedire a identiche proibizioni (con qualche modifica per quanto 
riguarda le ultime due regole) le si enuncerà ora, sempre riferendosi a un uomo: 


1) un uomo non può prendere una moglie che appartenga per nascita al suo 
lignaggio patrilineare, a quello di sua madre o alle linee discrete della ma- 
dre del padre (FM) e della madre della madre (MM); 

2) un uomo non può prendere una moglie nel lignaggio in cui un «padre » 
— vale a dire un uomo del suo patrilignaggio, appartenente a una genera- 
zione superiore alla sua —, oppure un «fratello » — vale a dire un uomo del 
suo patrilignaggio appartenente alla sua generazione —, abbia già preso una 
moglie; queste due regole, enunciate separatamente, corrispondono alla de- 
finizione generalizzante dei sistemi crow-omaha proposta da Lévi-Strauss; 

3) va aggiunta una terza regola a queste due prime regole classiche: un uomo 
non può prendere una moglie che appartenga a uno dei quattro lignaggi 
di base di una delle sue mogli precedenti (nel patrilignaggio di W, WM, 
e nelle linee discrete di WFM, WMM). 


Si trattava, in questo studio, da un lato di verificare se le proibizioni enun- 
ciate dalla società siano effettivamente rispettate, dall’altro lato di verificare delle 
ipotesi particolari elaborate sulla base non solo di osservazioni ma anche di una 
riflessione attenta sul modo in cui sono formulate le regole, tanto quelle enun- 
ciate dai Samo, quanto quelle enunciate dagli antropologi per altre società o sul 
piano generale, prendendo in considerazione oltre a ciò che le regole dicono 
esplicitamente, anche i loro silenzi. 
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Il punto di partenza di questa riflessione è la definizione generalizzante dei 
sistemi crow-omaha proposta da Lévi-Strauss, come volontà di rendere conto 
della filosofia astratta di questi sistemi e delle loro attualizzazioni: «Ogni volta 
che si sceglie una linea per ottenerne un coniuge, tutti i membri di quella linea 
vengono ad essere automaticamente esclusi dal novero dei coniugi disponibili 
per la linea di riferimento, e ciò per parecchie generazioni » [1967, trad. it. p. 30]; 
tale formulazione implica, per l’uso del neutro («membri » di un gruppo), la pos- 
sibilità di applicarsi sia alle donne sia agli uomini del gruppo. Si presenta cosi il 
problema della simmetria tra Ego maschile ed Ego femminile. 

Si è già notato che questa definizione è insufficiente dal momento che non 
copre tutti i casi di proibizione enunciati, anche attenendosi strettamente agli 
individui iscritti per nascita nei lignaggi (o clan) o in linee discrete proibite. Ma 
è anche evidente che tale definizione estrapola, grazie al silenzio delle regole sul- 
l'aspetto preciso della simmetria, da un rapporto di consanguineità primaria fra 
persone del medesimo sesso, in cui questa simmetria esiste, a un altro fra persone 
di sesso diverso, in cui essa non è presente. In effetti, se un uomo, in un sistema 
patrilineare semicomplesso, ha preso una moglie in un gruppo (lignaggio o clan), 
i suoi «fratelli» e i suoi « figli ) — termini questi intesi nel senso proprio e in quello 
classificatorio nell’interno del gruppo di unifiliazione — non potranno prendere 
una moglie nel medesimo gruppo di unifiliazione. Ciò implica, ipso facto, a pu- 
ro rigor di logica, che se una ragazza è stata data in moglie a un uomo, le sue 
«sorelle» agnatizie e le «figlie» dei suoi «fratelli» non potranno essere date in 
matrimonio a un uomo dello stesso patrilignaggio o patriclan. Ne discende la 
simmetria fra persone consanguinee dello stesso sesso 


A B 


nella quale A, B, C stanno a rappresentare i gruppi d’unifiliazione patrilinea- 
re; il segno L____lindica matrimonio possibile, e il segno L__4_J matrimonio 
vietato. 

Ma nulla, né nel modo in cui sono espresse le regole particolari raccolte nelle 
differenti società, tutte e sempre segnate dall’androcentrismo, né nella logica del- 
le implicazioni che è possibile derivare da queste regole, permette di affermare 
che se un uomo ha preso moglie in un gruppo di unifiliazione, sua «sorella» 0 
sua «figlia» (rapporto bisessuato: le «paia asimmetriche » secondo la formula di 
Lévi-Strauss [1967, trad. it. p. 574]) non possano prendere marito nello stesso 
gruppo; oppure, simmetricamente, che se una donna è stata data in matrimonio 
a un gruppo di unifiliazione, suo « fratello » o il «figlio » di suo «fratello » (rapporto 
bisessuato) non possa prendervi moglie: 
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oppure 


(Le due figure si escludono vicendevolmente. Se ciò non fosse, significherebbe 
che è consentito a paia di consanguinei dello stesso sesso («padre »/«figlio », so- 
rella di padre / figlia di fratello) sposarsi nello stesso gruppo). Le paia di consan- 
guinei dello stesso sesso funzionano simmetricamente; le paia di consanguinei 
di sesso diverso funzionano simmetricamente; ma da ciò non consegue necessa- 
riamente che queste paia unisessuate e bisessuate funzionino in modo omologo. 

A prima vista potrebbe sembrare che quest’analisi, sebbene pertinente, sia 
di scarsa utilità. In effetti, è questa possibile inversione a fornire una delle chia- 
vi del funzionamento dei sistemi semicomplessi, in particolare in quanto per- 
mette lo scambio delle sorelle, reali o classificatorie, ogni due generazioni senza 
infrangere alcuna regola. 

Sarà necessario aprire una parentesi: l’etnologia della trib indiana degli 
Omaha mostrerebbe fatti in apparente contraddittorietà con ciò che si è appena 
detto. In realtà, stando al rendiconto redatto da Dorsey [1884], un uomo pote- 
va sposare due donne in mutua posizione di sorelle o di sorella di padre / figlia 
di fratello: 


Ego 


È possibile che sia esistita una tale possibilità di sororato; parliamo di sororato dal 
momento che le tre donne (@) dello schema si trovano strutturalmente nella po- 
sizione reciproca di sorelle, come si è visto, e, da un certo punto di vista, sono 
identiche ed interscambiabili (cfr. l’articolo «Incesto » in questa stessa Enciclo- 
pedia). Questa possibilità, tuttavia, esiste solo in rari casi e in matrimoni secon- 
dari con pagamento, quando il primo matrimonio sia stato convalidato dallo 
scambio di doni tra famiglie, almeno secondo Fortune [1932, p. 20]. (Questa 
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tolleranza esiste anche presso i Samo, sempre in matrimoni secondari, vale a dire 
in quelli combinati dagli individui stessi, e non dagli anziani del lignaggio). Inol- 
tre, non sembrerebbe, ad esaminare i testi, che questa stessa possibilità sia esisti- 
ta per gli altri membri maschi della stessa gens di Ego (ad eccezione, forse, dei 
suoi fratelli reali, sempre in ragione del principio dell’equivalenza dei germani 
di medesimo sesso). Questo fatto risalta dalla difficile esegesi delle liste di proibi- 
zione formulate da Dorsey, che costituiscono un saggio di trascrizione in forma 
astratta delle impossibilità di matrimonio personali del suo vecchio informato- 
re Two-Crows. Cosi la formula « Un uomo non può sposare una donna appar- 
tenente alla subgens della moglie del figlio, del nipote o del figlio del figlio; né 
una donna della subgens del marito della figlia, della nipote o della figlia del fi- 
glio » [1884, pp. 256-57] (intendendo qui per ‘nipote’ «figlio e figlia del fratello») 
rende conto della prospettiva di un uomo maturo che dichiara, tra l’altro, di 
non potersi sposare, nello stesso modo del figlio o del figlio del figlio. Questa 
formula, tuttavia, è reversibile: un uomo non può prendere moglie nel gruppo 
ove il padre e il padre del padre (reali o classificatori) hanno già preso moglie, 
dal momento che questo fatto implicherebbe che il padre o il nonno fossero 
sposati nello stesso modo del figlio o del figlio del figlio. Simmetricamente, dun- 
que, una donna non può sposarsi con un uomo di una generazione immediata- 
mente superiore o inferiore a quella del gruppo nel quale una sorella, una sorella 
del padre e figlia di fratello ha già preso marito. 


Ego 


(In questo schema non si rappresentano le donne proibite (@®) ad Ego che in rap- 
porto al gruppo di unifiliazione (la gens) della moglie di suo figlio. Si sarebbero 
potute tuttavia rappresentare in rapporto alle gentes delle mogli del figlio del fi- 
glio (ss) e del nipote (Bs)). 

Ecco dunque un'interessante applicazione del principio dell’equivalenza/in- 
terscambiabilità di germani dello stesso sesso con un sottilissimo gioco sulla pos- 
sibilità, propria dei sistemi omaha, di considerare strutturalmente, oggettiva- 
mente e perfino terminologicamente, come sorelle le donne dello stesso gruppo 
di unifiliazione. Si è visto che ciò s’applica alla sola generazione di un Ego ma- 
schio, in tari casi e in matrimonio secondario. La possibilità tuttavia esiste. Tra 
membri di generazioni successive vale, al contrario, la regola di non-simmetria 
per i consanguinei di diverso sesso. Un esempio significativo si trova anche nella 
genealogia di Two-Crows: suo fratello e sua figlia («padre» e «figlia», conse- 
guentemente, in denominazione reciproca) erano sposati nella stessa subgens. E 
questo può bastare per quel che concerne gli Omaha. 


PI 
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Un'analisi dello stesso ordine di quella sulla simmetria, rafforzata da un’in- 
chiesta approfondita condotta sul terreno in due società a terminologia omaha 
(i Samo e i Mossi), porta alla critica della nozione di filiazione unilineare come 
necessaria e sufficiente per circoscrivere l’insieme di proibizioni semicomplesse, 
e conduce a porsi il problema della ragion d’essere, al livello che qui interessa, di 
gruppi unilineari di filiazione cui sono generalmente associati questi sistemi se- 
micomplessi. In effetti, per essere brevi, si rileva che in queste due società (come 
in altre dell'Ovest africano, ove d’altronde, da un po’ di tempo, ci si rende conto 
che è presente un sistema omaha) non è possibile sposare nessuno (o nessuna) dei 
cugini, o delle cugine, di secondo e terzo grado canonico, benché nella grande 
maggioranza non appartengano per nascita ai patrilignaggi proibiti ad Ego (7, 
M, FM, MM). Un certo numero di casi è spiegato dal fatto che la regola dei 
quattro patrilignaggi vietati vale anche per un Ego femminile, anche se la regola 
è formulata al maschile, fatto che rende impossibile a un uomo la realizzazione 
d’un’unione con qualcuna rispetto alla quale è lui che si trova in situazione di 
coniuge proibito (per esempio non può sposare la sua FFBdd, dal momento che 
egli appartiene per nascita al lignaggio patrilineare della madre della cugina in 
questione; altrettanto per FFSsd e FFSdd). 

Ciò non è tuttavia sufficiente; per capire la ragione delle proibizioni che ri- 
guardano tutti i consanguinei fino al terzo grado canonico, che non appartengano 
tuttavia per nascita a un gruppo patrilineare proibito ad Ego o ad Alter (MFBdd, 
FM Ssd, FM Bdd, MFSsd, MM Sdd, MFSdd, MMBdd), occorre introdurre la 
nozione di condivisione degli stessi lignaggi della madre o delle nonne, o tali che 
il lignaggio materno dell’uno sia un lignaggio di una nonna dell’altro, criterio 
del tutto diverso da quello dell’appartenenza di diritto (per nascita) ad un grup- 
po patrilinearmente definito, che è espresso esso solo tuttavia dalle regole 


Ego Alter Ego Alter 
Alter, nata nel patrilignaggio della ma- Ego ed Alter non sono nati reciproca- 
dre di Ego, appartiene a un lignaggio mente nel patrilignaggio della madre 


dell’altro, ma condividono il medesimo 
patrilignaggio materno 


proibito per Ego 


Questa nozione, che nella strategia matrimoniale svolge un ruolo altrettanto 
importante quanto il fatto di appartenere al gruppo di unifiliazione, implica una 
esatta valutazione dei rapporti genealogici reali fino al terzo grado esatto, e dun- 
que, anche per i sistemi definiti da una regola di unifiliazione rigorosa, implica 
un riconoscimento delle relazioni di consanguineità puramente cognatizie, come 
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Lounsbury aveva ipotizzato attraverso lo studio formale delle terminologie di 
parentela crow e omaha: «In quest'ottica, la valutazione della parentela è fran- 
camente fondata sulla valutazione genealogica. Le estensioni non sono conside- 
rate come designazioni generali di ‘gruppi sociali”... ma, se mai, come prodotti 
da una serie di derivazioni che incatenano un individuo all’altro, lungo una linea 
genealogica » [1964, p. 381]. Non si tratta naturalmente di bilinearità o di pa- 
rentela «complementare » nel senso in cui l’ha interpretata Meyer Fortes [1953; 
1972]. Questa visione estensionista e genealogica si oppone naturalmente a quel- 
la di Radcliffe-Brown [1952] che spiega i sistemi di denominazione e d’alleanza 
crow e omaha in ragione del principio dell’unità di linea, escludendo qualsiasi in- 
tervento della parentela bilaterale. 

Quando tuttavia le proibizioni fondate sul fatto di appartenere a un patrili- 
gnaggio vietato per Ego non riconoscono il criterio di generazione (tanto che gli 
anelli genealogici intermedi sono integralmente composti di uomini, in un siste- 
ma patrilineare per esempio, o che, più semplicemente, esiste la coscienza del- 
l'appartenenza a un lignaggio), quelle che sono fondate sulla condivisione dei 
medesimi lignaggi materni e delle nonne non agiscono (nei casi africani di cui ci 
si è prima interessati) che su fre generazioni (mentre la quarta è quella ove è si- 
tuato l’antenato all’origine delle due branche). Questa cifra non dipende dal caso, 
ma corrisponde in effetti al numero di generazioni che coesistono, e corrisponde 
anche esattamente al numero di generazioni, compresa quella di Ego, ove sono si- 
tuati gli ascendenti diretti presi in considerazione per formulare le regole di 
proibizione (F, M, FM, MM). Per ogni Ego, il sistema di proibizioni agisce su 
due assi, e, ad ogni mutamento di generazione, il punto di vistà per Ego cambia 
per metà da quello di suo padre e si sposta orizzontalmente di una casella verso 
il basso. Lo schema seguente permette soltanto una rappresentazione statica: 


Generazioni 
proibite. 
Nessuna limita- 
zione del numero 
di patrilignaggi 
interessati 


UD. 
BO RZZZN 
445807777) 


I li I I ' 
I I I 


Giro | 


Area 
di consanguineità z ni * 
Lo Gruppi patrilineari 
cognatizia sia: 
be proibiti, 
PROIOI Nessuna limitazione 


del numero di generazioni 


Il criterio della condivisione dei medesimi lignaggi materni e delle nonne 
come fondamento per le proibizioni matrimoniali potrebbe sembrare, a prima 
vista, privo di validità universale per quanto concerne i sistemi crow-omaha, che 
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sono considerati le forme estreme della matrilinearità e della patrilinearità, e 
quindi suscettibile di applicarsi solamente a casi particolari, non classici, di quei 
sistemi. 

Tanto il caso dei Samo quanto quello dei Mossi risulterebbero, in quest’ot- 
tica, solo delle varianti tralignate di modelli puri, nei quali verrebbe riconosciuta 
unicamente l’appartenenza di lignaggio. Tale punto di vista appare contestabile 
per due ragioni. Anzitutto, la definizione di questi modelli puri [Murdock 1949] 
è stata elaborata a partire dalla rilevazione acritica delle formulazioni autoctone 
delle regole (va osservato che ovunque esse fanno riferimento solo a gruppi di 
filiazione) e da inchieste sul campo non sufficientemente approfondite, tanto più 
che l’apriorità del lignaggio contribuiva a far procedere alla cieca. In secondo 
luogo, e soprattutto, vi è un fatto che si ritrova in modo evidente in tutte le so- 
cietà a sistema omaha delle quali esistono descrizioni (per quanto è noto a chi 
scrive), e che basta a dimostrare l’esistenza universale del criterio della divisione 
in comune dei lignaggi materni e/o delle nonne per i sistemi semicomplessi: si 
tratta dell’impossibilità, ovunque, di sposare la propria cugina parallela matri- 
laterale, la figlia della sorella della madre (J7.S4). Se si considerano la nascita e 
l'appartenenza a dei patrilignaggi si può notare che questa cugina non appartiene: 
al lignaggio della madre di Ego e reciprocamente che Ego non appartiene al suo 
lignaggio materno, ma che entrambi hanno in comune uno stesso lignaggio ma- 
terno: 


Un principio generale vuole che ogni sistema formi un insieme coerente, e 
conforme a leggi che non tollerano infrazioni logiche o eccezioni. Se si postula il 
contrario, l'apprendimento di un dato sistema da parte degli attori stessi e la 
riproduzione di tale sistema diventano impossibili. Pertanto, se nessuno dei si- 
stemi omaha, a quanto è dato sapere, ammette il matrimonio con la M.Sd, biso- 
gna ammettere la presenza del criterio della divisione in comune dello stesso li- 
gnaggio materno e, per estensione, a partire dal momento in cui più di due li- 
gnaggi sono proibiti, l'applicazione di questo stesso principio ai consanguinei 
bilaterali, che si ricollegano grazie alla mediazione di donne a questi lignaggi 
supplementari proibiti. 

Si dirà che appartenenza a un lignaggio per unifiliazione e campo di consan- 
guineità bilaterale sono variabili strettamente interdipendenti, che intervengo- 
no simultaneamente sul piano dell’alleanza nei sistemi semicomplessi. Ma l’evi- 
denza della forma fissa e stabile che rappresenta il gruppo di unifiliazione fa si 
che esso domini da solo nell’espressione autoctona delle regole, e mascheri agli 
occhi degli antropologi il posto occupato dalla realtà mobile della consangui- 
neità cognatizia. Le regole parlano al maschile e parlano di lignaggi (resta da 
mostrare in che cosa ciò corrisponda a sistemi ideologici), ma il loro silenzio 
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sulle altre realtà non deve e non può essere interpretato come prova della loro 
inesistenza. 

Tornando ai Samo, tenuto conto delle regole enunciate e delle loro estensio- 
ni cognatizie, sembra che sia estremamente difficile trovare dei coniugi autoriz- 
zati in villaggi di piccola dimensione. In effetti: 


— tutti i membri dei quattro patrilignaggi proibiti per Ego gli sono proibiti 
come coniugi, quale che sia il rapporto reale di consanguineità che inter- 
corre fra loro; 

— per un intervallo di tre generazioni in rapporto a un antenato comune si- 
tuato nella quarta, tutti i consanguinei nati dai matrimoni delle figlie ap- 
partenenti per nascita ai patrilignaggi proibiti di Ego, sono proibiti in ma- 
trimonio per Ego, quale che sia la loro affiliazione di lignaggio; 

— ogni unione contratta da un uomo chiude un lignaggio come area possibile 
di scelte per i suoi «fratelli» e «figli» dello stesso lignaggio e, simmetrica- 
mente, ogni unione contratta da una donna chiude un lignaggio per le sue 
«figlie di fratelli» e per le sue «sorelle»; 

-— infine, ogni unione contratta da un uomo gli chiude per l’avvenire quattro 
altri lignaggi come area possibile di scelta. 


Il materiale analizzato con l'ausilio del calcolatore consiste nelle genealogie 
della popolazione di tre villaggi, costituenti un’unità politico-sociale tradiziona- 
le; tale popolazione è ripartita in ventisei lignaggi patrilineari; l'estensione cro- 
nologica delle genealogie va da cinque a nove generazioni in linea agnatizia, e 
occasionalmente fino a dodici in linea uterina (differenza che si spiega con la di- 
versa età in rapporto al momento del matrimonio e a quello della prima nascita, 
a seconda dei sessi). Il corpus esaminato riunisce 2461 rnatrimoni [cfr. Héritier 
1976; 1975]. 

In base a semplici deduzioni numeriche, sono facilmente balzate agli occhi 
tre caratteristiche, che sembrano però, a prima vista, incompatibili con la rigida 
applicazione delle regole di proibizione dell’alleanza: 


— il tasso globale di endogamia nell’ambito dei tre villaggi è dell’ordine del 
60 per cento, tenendo conto tanto dei matrimoni primari quanto di quelli 
secondari ; esso supera il 75 per cento per il villaggio che ha il maggior nu- 
mero di abitanti e il maggior numero di lignaggi; 

— se si considerano soltanto i matrimoni primari legittimi, vale a dire quelli 
che implicano una politica deliberata di scelta condotta dagli anziani del 
lignaggio, solo l’1,25 per cento hanno luogo con donne straniere (10 su 800 
matrimoni primari degli uomini); per contro, solo l’1,15 per cento dei ma- 
trimoni contratti dalle donne al di fuori dei tre villaggi sono di tipo prima- 
rio legittimo (7 matrimoni su 601); 

- infine si può osservare, a una semplice lettura delle genealogie, che esistono 
legami preferenziali di matrimonio tra lignaggi, di cui ci si accorge facil- 
mente in quanto sono sia diretti (A dà a B che dà ad A) sia mediati da un 
terzo termine. 
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Si presenta perciò questa alternativa: o le proibizioni non vengono rispettate, 
oppure lo sono. Se lo sono, si deve supporre l’esistenza di strategie particolari e, 
per corollario, la presenza di strutture del matrimonio che ancora devono essere 
rivelate. 

Ora, effettivamente, le proibizioni vengono rispettate in proporzioni che va- 
riano secondo le regole; si riscontra lo 0,95 per cento di infrazioni della proibi- 
zione che riguarda i quattro patrilignaggi (0 linee) fondamentali di Ego (Ego, M, 
FM, MM); il 3,5 per cento di infrazioni della proibizione che riguarda i con- 
sanguinei bilaterali lungo tre generazioni (quelli che condividono con Ego gli 
stessi lignaggi della madre e/o delle nonne); il 3,7 per cento di infrazioni alla re- 
gola che proibisce a un uomo di sposarsi nel lignaggio in cui un «fratello » ha già 
preso una moglie legittima; il ‘7,5 per cento di infrazioni alla regola che proibisce 
a un uomo di prendere una moglie in uno dei quattro lignaggi (0 linee) fonda- 
mentali delle sue precedenti mogli (W, WM, WEFM, WMM). Non è dunque 
nella pratica sistematica di infrazione alle regole che si potrà trovare una spiega- 
zione ai fenomeni osservati. 

A partire da queste osservazioni concrete, e dalle riflessioni teoriche sopra 
esposte sul problema della simmetria tra Ego maschile e Ego femminile, e sul- 
l’incrocio di due tipi di consanguineità, l’una definita in modo puramente patri- 
lineare senza limitazione di tempo, l’altra definita in modo cognatizio su un lasso 
di tempo limitato a tre generazioni, si sono costruite delle ipotesi sottoposte poi 
a un esame informatico sul corpus registrato. 

Anzitutto, le regole proibiscono il matrimonio con i membri di quattro pa- 
trilignaggi, e, per l’arco di tre generazioni, con tutti i consanguinei nati dai ma- 
trimoni delle ragazze nate in questi patrilignaggi, ma esse non trattano della 
condotta da tenere nei riguardi di lignaggi a cui appartengono degli ascendenti 
più lontani (per esempio, la madre del padre della madre, o la madre della madre 
del padre), o nei riguardi dei consanguinei bilaterali al di là del terzo grado ca- 
nonico. 

Si potrà, dunque, avanzare l’ipotesi che certe unioni vengano attuate prefe- 
renzialmente, in mancanza di qualsiasi regola coscientemente formulata, tra in- 
dividui nati da genitori che non potevano sposarsi in quanto su di loro gravavano 
le regole fondamentali di proibizione. A questa ipotesi se ne dovrà aggiungere 
un’altra, cioè quella secondo cui le scelte di quest'ordine, tra consanguinei del 
quarto o del quinto grado canonico, selezionano e privilegiano linee genealogi- 
che particolari all’interno del gran numero delle possibili catene che vanno da 
Ego ad Alter. 

La seconda ipotesi, che riguarda gli scambi regolari tra lignaggi, muove dal- 
l’idea che le proibizioni, lungi dall’accumulare i loro effetti, si annullino tra di 
loro, a causa soprattutto delle differenti regole di simmetria che reggono le scelte 
matrimoniali per paia di consanguinei membri dello stesso patrilignaggio, a se- 
conda che essi siano del medesimo sesso o di sesso differente. 

Solo una fratria (insieme di fratelli e di sorelle) ha in comune le stesse quattro 
proibizioni fondamentali: i patrilignaggi di Ego e della madre, i patrilignaggi 
della madre del padre e della madre della madre, e i consanguinei cognatizi che 
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vi si collegano. Se dei fratelli sono tali soltanto da parte del padre (semigermani), 
essi non hanno più gli stessi lignaggi della madre, e della madre della madre, poi- 
ché il loro padre non può avere due mogli imparentate fra loro. Lo stesso vale 
per i cugini primi paralleli patrilineari, ossia nati da due fratelli, poiché due fra- 
telli non possono prendere moglie nello stesso lignaggio. Ciò vale a fortiori per 
i figli di questi cugini primi, che non hanno per di più la stessa patrilinea della 
madre del padre, poiché un « padre)» e i suoi «figli» e due «fratelli» non possono 
prendere moglie nello stesso gruppo di unifiliazione. 


Nello schema precedente, per effetto della prima regola di proibizione che 
vuole che i quattro lignaggi degli ascendenti diretti di un individuo o di una fra- 
tria siano distinti dai quattro lignaggi di ascendenti dei loro coniugi, D si trova 
al di fuori del campo della parentela di A, A di B, C di B e E di B'. Per effetto 
della seconda regola, la sposa E di B' non può appartenere ai lignaggi A e C, poi- 
ché un uomo non sposa una donna proveniente da un lignaggio in cui un fratello 
ha già preso una moglie. Per effetto della terza regola, le due mogli di B non han- 
no nessun rapporto di consanguineità tra loro, poiché un uomo non prende mo- 
glie in uno dei quattro lignaggi fondamentali delle sue mogli precedenti. 

Avendo ricevuto una moglie da A, B dunque, nella generazione successiva, 
può, senza infrangere nessuna regola (si ricordi il silenzio delle regole sul com- 
portamento matrimoniale delle paia formate da consanguinei di sesso differente, 
e la possibile inversione), restituire una ragazza al lignaggio A. Nel caso parti- 
colare illustrato dallo schema egli dà al figlio del fratello di sua moglie A, sia la 
figlia che avrà avuto dalla sua moglie C (alla sola condizione che la linea discreta 
della madre di C e quella della madre di D siano diverse), sia la figlia che suo fra- 
tello B' avrà avuto dalla sua sposa E (purché il lignaggio di E e quello di D, e le 
linee discrete della madre di E e della madre di D, siano diversi). 

Lo scambio sarebbe ancora più facile se si rimpiazzassero le paia fraterne A e 
B con dei cugini paralleli patrilaterali classificatori: ciò rappresenta del resto il 
caso più frequente, poiché i matrimoni primari vengono decisi dagli anziani a li- 
vello del lignaggio e non a livello della famiglia elementare. 

Si potrebbe dire che, dal momento che i lignaggi comportano quanto meno 
due linee agnatizie di discendenza (il che significa, come minimo, i discendenti 
di due fratelli), a fortiori ne comportano di più, e soprattutto se esistono nell’am- 
bito del lignaggio delle vere linee discrete a livello ancestrale (cfr. pp. 380-81) — 
di fatto ve ne sono 92 per 26 lignaggi —, allora diventa possibile lo scambio ristret- 
to, regolare, tra patrilignaggi, a due a due (restando inteso naturalmente che ogni 
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patrilignaggio regola parecchie serie di queste associazioni matrimoniali regolari 
con molti altri patrilignaggi), alla sola condizione che le linee distinte alternino 
le loro prestazioni a ogni generazione. Ciò è reso possibile in quanto, su due ge- 
nerazioni, la serie delle mogli degli uomini presenti in uno stesso lignaggio pro- 
viene da stirpi familiari diverse, e in quanto sono reciprocamente esclusive sulle 
generazioni consecutive, per le due situazioni presentate nella figura a p. 383 per 
conservare la logica d’insieme delle regole. 


Scambio originario 
I di sorelle 
tra due linee 


Scambio di sorelle 
3 tra due 
linee alterne 


Scambio di sorelle 

tra le due prime linee 
5 e chiusura consan- 

guinea permessa 


(AI livello 3, le due mogli appartengono solo reciprocamente al lignaggio della 
madre del padre di un cugino parallelo patrilaterale (del terzo grado canonico) 
del loro marito. Al livello 5, la chiusura avviene tra consanguinei che sono legati 
reciprocamente in linea diretta al lignaggio della madre del padre del padre del 
padre (lignaggio non proibito) di ciascuno di essi. A e A sposano FFFM Bsssd, 
FFFFSsssd; O e ® sposano FFFMBssss, FFFFSssss). 

Il modello qui riportato, che non infrange nessuna regola, presenta l’accu- 
mulazione delle costrizioni più rigide: scambio di sorelle reali, tra due linee di 
discendenza soltanto, per il lignaggio. Si osservi però che lo scambio ristretto 
può essere realizzato per tutte e due le generazioni effettuando in più una chiu- 
sura nell’ambito della consanguineità non proibita alla quinta generazione. Nel 
caso in cui vi fosse un maggior numero di linee di discendenza e matrimoni 
in cui non si scambiassero sorelle reali ma piuttosto cugine parallele patrilatera- 
li classificatorie (che vengono chiamate terminologicamente «sorelle» da Ego), 
come avviene appunto tra linee discrete distinte di uno stesso lignaggio, allora 
gli scambi diventerebbero possibili combinandosi in modo alterno tutte le ge- 
nerazioni. 

Sono queste le ipotesi che sono state sottoposte a un esame sistematico, me- 
diante il calcolatore, sul corpus di matrimoni registrati. Considerando tutti i ma- 
trimoni in cui le genealogie ascendenti permettono di conoscere per ognuno dei 
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due coniugi da due a tredici bisnonni e oltre, si riscontra una percentuale di ma- 
trimoni consanguinei, al di là dei livelli proibiti, del 43 per cento, percentuale che 
sarebbe verosimilmente pit alta ancora se fossero noti tutti i bisnonni e i bis- 
bisnonni dei due coniugi. 

Inoltre si osserva che, statisticamente, queste scelte non riguardano indiffe- 
rentemente tutti gli individui legati a Ego dalle molteplici catene genealogiche 
possibili. Tali scelte avvengono molto vicino a ciò che era considerato dai geni- 
tori dei coniugi come incestuoso per loro stessi. L'ordine statistico stabilito se- 
gue esattamente l’ordine gerarchico di classificazione dei consanguinei dato dal 
pensiero locale: i consanguinei collegati dall’intermediario di una donna a uno 
dei quattro lignaggi fondamentali di Ego (il paio ancestrale dei germani è costi- 
tuito da un fratello e da sua sorella) sono pit vicini e maggiormente scelti che 
non quelli con cui Ego condivide solo un lignaggio delle bisnonne materne, in 
base a una qualsiasi catena genealogica (il paio ancestrale di germani è composto 
da due sorelle). 


> = 


Sembra dunque che i sistemi semicomplessi, di tipo omaha, funzionino in 
modo endogamo come se fossero supersistemi aranda (i quali dipendono dalle 
strutture elementari), scegliendo in modo privilegiato dei partner alla quinta ge- 
nerazione che segue quella in cui è situato l’antenato comune a due linee di di- 
scendenza (cioè a partire dalla prima generazione che segue le tre generazioni 
proibite) nell'insieme dei consanguinei cognatizi, ma selezionando in modo non 
aleatorio tra di essi certe linee genealogiche secondo i criteri di prossimità defi- 
niti dal pensiero locale. 

Per quanto concerne la seconda ipotesi, relativa agli scambi regolari tra li- 
gnaggi, e benché i calcoli attualmente disponibili riguardino unicamente gli 
scambi regolari tra linee discrete di lignaggi — e ciò rappresenta solo una parte e 
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non la totalità degli scambi —, si riscontra che il 30 per cento dei matrimoni rien- 
trano nel gioco complesso dei va-e-vieni, tanto con serie semplici (sessanta serie 
di doni, seguiti da controdoni diretti, sia per scambio di «sorelle», sia alla gene- 
razione seguente), quanto con scelte più raffinate, che vanno da tre a dieci scam- 
bi contemporanei o successivi, alternati generazione dopo generazione (si ricordi 
che, dal canto loro, ie linee discrete implicano anch'esse diverse linee di discen- 
denza agnatizia). 

Come si è già visto, questi due modi operativi (matrimonio selettivo consan- 
guineo a partire da ciò che in Occidente viene chiamato il quarto grado canoni- 
co, e scambi ristretti tra gruppi) risultano perfettamente compatibili tra loro. 
Essi si congiungono inoltre con un sistema ciclico di prestazioni generalizzate 
(A+B+C4+...+A), la cui esistenza deriva quasi automaticamente dalla combi- 
nazione tra la molteplicità dei legami matrimoniali che ogni patrilignaggio in- 
trattiene in modo regolare con parecchi altri e il matrimonio consanguineo pre- 
ferenziale a partire dalla quarta generazione. 

Una ricerca di cicli orientati, con dieci anelli al massimo, ha mostrato che 
matrimoni di tipo primario legittimo, cioè quelli che sono combinati dagli anzia- 
ni dei lignaggi, definiscono dei cicli in una proporzione più di venti volte supe- 
riore a quella che si riscontra per i matrimoni realizzati in unione secondaria. 
Sembra lecito credere che ciò avvenga in quanto i primi obbediscono a una po- 
litica implicita di prestazioni generalizzate tra lignaggi, mentre ciò non si veri- 
fica per i secondi. 

Di fronte a questi risultati, si inferisce che non può trattarsi di concatena- 
menti nati dal caso nell’ambito di insiemi probabilistici, ma di veri e propri con- 
catenamenti strutturali derivanti logicamente dall’articolazione tra le regole di 
classificazione dei consanguinei e le regole dell’alleanza. 

Scelta preferenziale tra consanguinei di un certo tipo, scambi ristretti tra i 
lignaggi, riproduzione periodica delle alleanze, scambio generalizzato, sono le 
modalità di funzionamento dei sistemi elementari messe in luce da Lévi-Strauss. 
Ne consegue che i sistemi semicomplessi, per quanto funzionino in modo inver- 
so a quello dei sistemi elementari (sono caratterizzati da proibizioni, e non da 
prescrizioni matrimoniali), obbediscono alle stesse leggi di questi ultimi e pre- 
sentano forme strutturali omologhe che possono venir rivelate. Si possono anche 
definire nella stessa maniera come modi di ripartizione dei consanguinei in spo- 
sabili e non sposabili, o meglio come sistemi di ripartizione delle donne. Ma 
quando i sistemi elementari si riservano l’accesso a certi consanguinei prossimi 
(ad esempio MBd), lasciando i loro consanguinei lontani a disposizione degli al- 
tri gruppi per 1 quali essi sono consanguinei prossimi, i sistemi semicomplessi si 
riservano l’accesso ai consanguinei lontani, lasciando i loro consanguinei prossi- 
mi a disposizione degli altri gruppi per i quali essi sono consanguinei lontani. 

Il principio di filiazione nei sistemi semicomplessi è un principio d’ordine e 
di semplificazione: esso opera, fra tutti i consanguinei cognatizi, divisioni che 
hanno come scopo quello di ordinare e di gerarchizzare tali consanguinei in rap- 
porto a Ego. 

Rimane da verificare se questo schema sia applicabile in modo convincente 
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a tutte le società a struttura semicomplessa di scambio. In base alle ragioni strut- 
turali che sono state analizzate in precedenza, la risposta dovrebbe essere affer- 
mativa. Purtroppo si manca di studi a base statistica approfondita sui quali so- 
stenere quest’affermazione con l’opportuno rigore. Si riscontrano però, nella de- 
scrizione di altre società con sistema di parentela omaha e strutturate secondo 
proibizioni di alleanza, dei fatti analoghi a quelli che sono stati descritti in questa 
sede: ad esempio, presso i Minianka patrilineari del Mali (secondo uno studio 
inedito di Daniele Jonkhers), presso i Gagu bilineari della Costa d'Avorio, a si- 
stema terminologico crow (informazione fornita da Jean-Pierre Chauveau). Re- 
sta aperta la via per altre sperimentazioni. 


3. Passaggio alle strutture complesse di alleanza. 


Rimane ancora da trattare il problema dei rapporti del « passaggio » da strut- 
ture parentali semicomplesse a strutture complesse. Utilizzando come base al- 
cuni lavori — sfortunatamente rari e tanto pit rari sono poi quelli che forniscono 
dati statistici — scelti all’interno della letteratura antropologica contemporanea 
tra quelli che trattano le forme matrimoniali complesse, verrà presentata qual- 
che ipotesi che, è auspicabile, agisca da stimolo per future ricerche. Si affronterà 
il problema da un unico punto di vista: le modalità operative del funzionamento 
matrimoniale. Il termine ‘passaggio’, dunque, non andrà inteso in accezione sto- 
rica o evoluzionista (sempre che questo punto possa ancora essere oggetto di di- 
scussione) ma in senso puramente strutturale. L’interrogativo sta nel mostrare se 
si realizzino o meno soluzioni di continuità tra le modalità operative osservate 
nelle società a struttura semicomplessa che sono state presentate e quelle osser- 
vate nelle società a struttura complessa. 

La questione presenta tuttavia un ulteriore aspetto, formulabile nella se- 
guente maniera: nelle assai numerose società contemporanee che non paiono es- 
sere socialmente organizzate su una struttura parentale, quest’ultima svolge an- 
cora un ruolo nella scelta del coniuge? 

Il primo esempio si riferisce ad alcune società andine in cui il legame matri- 
moniale è regolato da divieti che non sono del tipo crow-omaha, senza gruppi di 
unifiliazione: gli Inca classici [Lounsbury 1978; Zuidema 1977] e le comunità 
peruviane moderne [Earls 1971]. Tuttavia, per quel che concerne gli Inca, Floyd 
Lounsbury, nella citata analisi apparsa recentemente in francese sulle « Annales », 
ipotizzava sulla scorta di testi storici ben noti che si trattasse per certo di un raro 
sistema terminologico perché appariva al medesimo tempo di tipo crow, per il 
parlante femminile, e di tipo omaha, per gli uomini; il tutto in rapporto a linee 
di filiazione parallele, agnatizie per gli uomini ed uterine per le donne. Ne sareb- 
be derivato, inoltre, un matrimonio preferenziale asimmetrico con la cugina in- 
crociata matrilaterale (MB4). Lounsbury giunge a siffatte conclusioni median- 
te estrapolazioni assai sottili a partire da alcune posizioni di parentela dalla desi- 
gnazione terminologica nota, da cui poi inferisce le denominazioni non cono- 
sciute di altre posizioni. Basandosi sulle stesse fonti storiche, Zuidema distrugge 
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questa versione dei fatti, conservando però l’accentuazione parallela della filia- 
zione. La sua argomentazione, che non è possibile esporre sommariamente, è 
convincente; pertanto la realtà inca verrà qui trattata sulla base della sua inter- 
pretazione. 

Gli antichi Inca non conoscevano gruppi di unifiliazione, fossero essi clan o 
lignaggi, ma solo parentadi che Zuidema definisce «orientati», perché presenta- 
no linee di successione maschile dagli uomini, femminile dalle donne su un insie- 
me di cinque generazioni a partire da un nucleo iniziale dato da un genitore 
maschio, dai suoi figli e dalle figlie. Due termini designano un gruppo del ge- 
nere: panaca e ayllu. 

Panaca rinvia esplicitamente al gruppo di «fratelli» e «sorelle» discendenti 
da un medesimo avo secondo il sistema della filiazione parallela sopra descritto 
su quattro generazioni; quella del punto di vista di un parlante maschile, mem- 
bro del gruppo. Il termine ay/lu, invece, rinvia allo stesso gruppo, ma dal punto 
di vista esclusivo dell’avo-genitore. È da notare che in questo schema dell’unità 
sociale inca si ritrova la cifra significativa di cinque generazioni: 


Cayao 
Payan 
Collana 
Cari 


Nell’ambito del panaca i rapporti terminologici di fratellanza non designano so- 
lamente i legami orizzontali tra fratelli, reali o classificatori, ma anche legami ver- 
ticali fra padri e figli. Ognuno di questi legami di fratellanza, costituito genera- 
zione dopo generazione, è indicato da un nome: Cayao, Payan, Collana, Cari; 
essi corrispondono ai quattro gradi fondamentali di parentela in rapporto al ge- 
nitore ma allo stesso tempo rinviano ad una quadripartizione della società che si 
ritrova nell’identico modo, chiaro e facilmente individuabile, nei miti, a corte, 
nelle organizzazioni politiche, gerarchiche, militari, ecc. Questa unità sociale, 
quindi, basata sulla parentela e su una visione particolare della consanguineità, 
struttura tutto l’universo inca. Il sistema terminologico inca non sarebbe, dun- 
que, allo stesso tempo crow e omaha, come pensava Lounsbury, ma di tipo ha- 
waiano, come ipotizza Murdock. 

Dai testi antichi risulta che il matrimonio è sempre stato proibito tra fan- 
ciulli, nipoti e pronipoti di due cognati, vale a dire i fondatori di panaca, fino 
dunque all’insieme Collana compreso (secondo Guamfn Poma de Ayala). Il ma- 
trimonio diventa dunque, in altre parole, consentito solo tra i discendenti di Col- 
lana, cioè a livello Cari, tenendo unicamente conto delle linee di filiazione pa- 
rallela. Una tale possibilità di matrimonio, proprio in quanto non proibita, è at- 
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Figura 1. 


5 A partire da Pedro si susseguono su quattro generazioni una linea di « fi- 
gli» e una linea di «figlie ». (Da Pérez Bocanegra, Ritual formulario, 1631). 
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testata come un tipo effettivamente realizzato; Garcilaso de la Vega aggiunge 
poi che solamente ai nobili, e in casi eccezionali, era consentito contrarre matri- 
monio prima del limite rappresentato dal quarto grado: gli uomini del volgo po- 
tevano normalmente sposarsi con FFFSddd. Zuidema reputa che sia proprio 
questa possibilità endogamica a far si che, nelle culture andine, il gruppo locale 
sia concepito sul modello dell’ay//u e sia designato da questo termine. 

La chiusura del paraca alla quinta generazione (inclusa quella del fondatore) 
o, se si preferisce, a ogni cinque generazioni, trova conferma nelle opere di Pérez 
Bocanegra e nella famosa figura qui riprodotta. Egli considera la successione di 
quattro uomini e di quattro donne in linee distinte come una unità. Il matrimo- 
nio deve essere contratto tra un pro-pronipote in linea agnatizia e una pro-pro- 
nipote in linea uterina rispetto al fondatore perché possa formarsi una nuova uni- 
tà, cioè un nuovo panaca. È cosi, dunque, che il modello con chiusura su cinque 
generazioni struttura l’ay/lu. L'importanza di una simile consuetudine è tanto 
più notevole in quanto, di necessità, si realizza una frattura nella successione 
dell’affiliazione uterina in senso stretto nel momento in cui un genitore-avo fon- 
da un nuovo ay/lu/panaca; visto che è proprio da lui, e non dalla sua sposa, che 
dovranno costituirsi su quattro generazioni le linee di discendenza uterina sca- 
turite dalle sue figlie. Il matrimonio alla quarta generazione tra rappresentanti 
di due linee di affiliazione parallela sessuata evita questa contraddizione e mette 
termine a questa soluzione di continuità. 

Ma non basta; sembra che esistessero delle consuetudini, se non delle regole 
positive di alleanza, che prevedevano lo scambio delle sorelle tra uomini, inten- 
dendo il termine ‘sorelle’ nell'accezione inca, come membri femminili dello stes- 
so panaca secondo le linee di filiazione parallela e, proprio per facilitare lo scam- 
bio della stessa generazione. A conferma di questo dato, alcune equivalenze ter- 
minologiche (74MMB = WMF (il fratello della madre della madre del marito = 
=il padre della madre della sposa); H{F.MB = WFF (il fratello della madre del 
padre del marito=il padre del padre della sposa)) portano alla costruzione di un 
modello che permette, come nel caso samo, allo stesso tempo una chiusura su se 
stesso ogni cinque generazioni (che è la chiusura endogamica del panaca), e serie 
di scambi regolari, generazione dopo generazione, tra linee patrilineari e matri- 
lineari di parecchi ay/lu/panaca. Lo scambio delle sorelle non va necessariamen- 
te inteso nel senso di persone appartenenti alla medesima fratria: ad ogni livello 
i membri dello stesso paraca sono fratelli e sorelle tra loro. i 

Bisognerà inoltre considerare che ogni panaca dispone di parecchie linee 
patrilineari e matrilineari e, pertanto, di molteplici possibilità di scambio che 
possono realizzarsi senza contravvenire alle interdizioni di matrimonio fino alla 
quarta generazione, in cui incorrerebbero i discendenti effettivi di matrimoni 
contratti con scambio di sorelle. 

Zuidema non dispone, naturalmente, di una documentazione statistica per 
suffragare la sua teoria; la sua analisi si basa sulla complessa esegesi di testi anti- 
chi. E cosi è per John Earls, purtroppo, benché tratti sistemi andini peruviani 
contemporanei, osservati nelle due comunità vicine di Vicos e di Sarhua. In en- 
trambi i casi non v'è alcun accenno al sistema terminologico. 
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A Sarhua ci s'imbatte in due metà fortemente solidali e rivali che si defini- 
scono patrilinearmente, e sono endogame e non localizzate. La netta opposizione 
tra le metà è operante su differenti piani: quelli del mito, della cosmologia, del- 
l’organizzazione politica e delle strutture ideologiche d’insieme. Nel seno delle 
metà, esistono unità esogame che non hanno altri attributi organici che quello di 
portare lo stesso nome del gruppo. L'individuo appartiene contemporaneamente 
all’unità onomastica di suo padre e a quella di sua madre: tutti gli appartenenti 
al gruppo che portano lo stesso nome si considerano tra loro fratelli ed è vietato 
sposarsi con chi porta lo stesso nome del proprio gruppo (quello del padre) o lo 
stesso nome del gruppo della madre; il matrimonio più accettato è quello che si 
contrae attraverso lo scambio delle sorelle. 

A partire dalla scrupolosa analisi di questi dati, Earls dimostra che sono suf- 
ficienti quattro gruppi esogami di questo tipo perché a tutti gli individui sia data 
l'opportunità di sposarsi correttamente, in modo che i rapporti di gruppi alter- 
nati a due a due descrivano una formula (di tipo aranda, sistema australiano a 
sezioni) in cui risulta che la medesima struttura compare in linea agnatizia ogni 
due generazioni — e ciò grazie allo scambio delle sorelle, forma preferita di ma- 
trimonio, che produce la simmetria — mentre in linea materna compare solamen- 
te ogni cinque generazioni. Quel che egli costruisce è un modello e non una rap- 
presentazione genealogica; modello che verrà riprodotto, semplificato, nel modo 
seguente: 


Cinque 
generazioni 


(La lettera maiuscola indica il nome del gruppo del padre, la lettera minuscola il 
nome del gruppo della madre). 

‘T'uttavia, benché si tratti di un modello strutturale, la messa in evidenza del- 
le matrilinee, quand’anche l’ay/lu si definisca patrilinearmente, ha stretti rappor- 
ti con la realtà. Infatti Earls fa apparire un principio matrilineare di eredità per 
il bestiame e le estancias (certi casi sono attestati da cinque o sei generazioni); 
i raggruppamenti per l'allevamento sono matrilocali, anche se la trasmissione del 
nome avviene per via paterna. In un simile modello, ogni cinque generazioni si 
trova, all’inizio delle due linee, un avo in comune; le due linee, una maschile e 
l’altra femminile, si sono ricongiunte esattamente come presso gli Inca classici. 
Il bis-bisnonno e il suo pro-pronipote occupano posizioni strutturalmente omo- 
loghe. Tutti gli anni, durante una cerimonia offerta alla terra e agli avi, chiamata 
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«apertura della porta», il padrone di una estancia cade in trance e comunica con 
il suo bis-bisnonno, di cui è la reincarnazione, per mezzo di un doppio cammi- 
no, e che fu, come lui adesso, il marito della figlia erede. I fatti etnografici con- 
fermano pertanto il modello. 

Nella comunità di Vicos, Earls descrive questa volta una società che possie- 
de veri gruppi di lignaggio, con forte patrilinearità e solidarietà. Inoltre que- 
sti lignaggi esogami sono questa volta localizzati e formano, dunque, unità geo- 
graficamente individuabili. I Vicosinos, come a Sarhua, dichiarano di non poter 
prendere coniuge dallo stesso luogo da cui proviene la madre, e di effettuare lo 
scambio preferenziale di sorelle. Calcolano, poi, la distanza corretta tra i futuri 
coniugi secondo l’esplicito criterio per cui due coniugi potenziali non devono 
avere avi in comune all’interno di un intervallo di cinque generazioni. Dato che 
si tratta sempre dell'universo culturale inca, si troveranno, senza esserne sor- 
presi, strutture identiche, o assai vicine, a quelle di Sarhua e degli antichi Inca. 
Partendo dalle regole matrimoniali enunciate, Earls giunge alla conclusione che 
sono sufficienti quattro gruppi che praticano lo scambio per permettere contem- 
poraneamente sia scambi regolari tra gruppi sia chiusure nella consanguineità 
ogni cinque generazioni. 


‘Traendo ogni possibile conseguenza da questi dati, Earls perviene, come 
Zuidema, a concludere che questo modello è compatibile con scambi regolari tra 
i lignaggi ogni due generazioni. Inizialmente questo gli sembrava impossibile, 
essendo proibito il matrimonio tra due cugini nati da cugini primi. Ma ciò che 
è vietato per i veri discendenti non lo è per i collaterali su linee parallele di di- 
scendenza. I collaterali in seno a uno stesso lignaggio possono riprodurre, in 
modo simmetrico o alternato, il matrimonio che solo Ego - con i suoi fratelli — 
non può rinnovare. Basta che ogni patrilignaggio si biforchi su due linee di di- 
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scendenza distinte, e che ciascuno rinnovi il proprio legame matrimoniale ogni 
cinque generazioni, con due generazioni di distanza. Se si preferisce, il matri- 
monio di ogni uomo riproduce quello del fratello del padre di suo padre (FFB), 
e non quello del nonno paterno (FF). 

Questo è esattamente lo schema del funzionamento matrimoniale di una so- 
cietà a struttura semicomplessa, che è stata descritta a proposito dei Samo: scam- 
bi regolari e alternati tra i gruppi (patrilignaggi, nomi in comune, panaca) sotto 
condizione che ogni gruppo che pratica lo scambio si distenda almeno su due 
linee distinte, e che ogni linea rinnovi i propri vincoli matrimoniali ogni cinque 
generazioni. 

Earls fornisce qualche esempio per illustrare i suoi modelli, ma sfortunata- 
mente non dispone di un vero apparato statistico. Come per Zuidema, le sue di- 
mostrazioni sono tuttavia provate in modo interessante e convincente sulla ba- 
se dell’analisi della mitologia, dei rituali e dell’organizzazione politica. 


Nelle società puramente cognatizie senza gruppi di filiazione riconosciuti, 
unilineari, bilineari, paralleli o altro, i divieti matrimoniali si basano su gradi di 
parentela. Il punto importante sta dunque nel sapere se in esse esistano unioni 
consanguinee; in altre parole, delle chiusure nell’ambito della consanguineità 
alla fine di un certo numero di generazioni, e in modo degno di nota. Il problema 
degli scambi regolari, simmetrici o alternati tra gruppi che praticano lo scambio 
non si pone, dunque, sotto forma di gruppi riconosciuti mediante la filiazione, 
ma sotto quella di gruppi di cui è riconosciuta l’esistenza in base ad altre carat- 
teristiche: il patrimonio, per esempio. 

La prima domanda da porsi è se si possa stabilire un limite all’estensione di 
un parentado cognatizio. Questa domanda ha due risvolti: quale è il numero 
massimo di persone che un individuo qualunque può riconoscere come facenti 
parte della sua parentela, quando manca il contrassegno per un immediato rico- 
noscimento che è dato dall’appartenenza a un corpo costituito in lignaggio? È 
possibile scoprire delle soglie? E a che livello di memoria sono collocate? 

Nel 1438 un arcivescovo di Canterbury fondò la cattedra di AII Souls’ College 
nel cui statuto stabili che essa venisse affidata prioritariamente a un membro del- 
la sua parentela. Nel 1723 tuttavia, durante un’elezione, sorsero dei dubbi nel 
ritenere il professore in questione discendente del fondatore (Freeman). Questo 
fatto permise a Blackstone di pubblicare il suo Essay on Collateral Consanguinity 
[1750] in cui fece il seguente calcolo: partendo dalla supposizione che nessun 
matrimonio si verifichi tra consanguinei, alla ventesima generazione ogni perso- 
na avrà già 1 048 576 antenati. Se ogni coppia interposta fra questi antenati met- 
tesse al mondo solo due figli e ognuno di costoro ne generasse a sua volta due, 
e cosi via fino alla ventesima generazione, Ego conterebbe tra i suoi parenti 
274 877 906 944 individui. Risulta dunque evidente come nessuna società uma- 
na possa evitare il matrimonio fra consanguinei. Il matrimonio fra consanguinei 
sortisce non solamente l’effetto di ridurre il numero degli antenati (se si sposasse 
sempre una cugina incrociata matrilaterale, Ego non avrebbe che otto bisnonni 
invece di sedici) ed anche dei collaterali [cfr. Kasakoff 1974]. Il fatto è statistica- 


401 Parentela 


mente inevitabile. Rimane il problema di sapere se esso sia coscientemente per- 
seguito, a quale livello si situi e in quali proporzioni si realizzi. 

Freeman mostra come non esistano, a quanto pare, società in cui non si co- 
nosce il rapporto fra cugini nati da cugini primi (si tratta del terzo grado cano- 
nico, del sesto grado civile, del secondo inglese). Del resto, l’uomo vive normal- 
mente con tre livelli di coesistenza temporale: nonni, genitori e figli, e loro col- 
laterali. È ben frequente poi il caso che, soprattutto in civiltà diverse dalla nostra, 
soprattutto nella sua forma urbana, si conoscano parenti ancora più lontani. Il 
riconoscimento della parentela non consiste tanto nella capacità di ricostruire 
verisimilmente la catena genealogica, quanto piuttosto nel fatto di sapere, o di 
immaginare, che i nonni di Ego e quelli di Alter fossero cugini primi o figli di 
cugini primi; in questo. caso specifico, la parentela cognatizia, intuita o presunta, 
sarà del quinto grado canonico o del decimo civile. L'ampiezza del parentado 
noto varia, con evidenza, a seconda del tipo di società e d’individuo. Freeman, 
nella sua opera pregevole sul concetto di parentado [1961], dimostra, provando- 
lo con la documentazione etnografica, che esiste una notevole uniformità per 
le società cognatizie ad economia semplice: la maggiore si limita alla conoscenza 
del quarto grado canonico (ottavo civile o romano, terzo inglese), mentre un cer- 
to numero di società cognatizie sono in grado di riconoscere perfino dei cugini 
di quinto e sesto grado canonico (ad esempio gli Iban e i Melanau). Tuttavia non 
tutti i consanguinei si conoscono allo stesso modo all’interno del medesimo grado 
di parentela. A fianco dell’amnesia dovuta al fatto di risiedere a una certa distan- 
za, esiste pure una «amnesia strutturale» di tipo bi- o unilaterale. 

È tra costoro che funzionerà il gioco matrimoniale. Murdock [1949] ipo- 
tizza che i parentadi mostrino normalmente una tendenza all’esogamia al pari 
dei lignaggi e che perfino negli Stati Uniti il matrimonio tra individui che si ri- 
conoscono come appartenenti allo stesso parentado è ordinariamente «tab». 
Freeman, tuttavia, dimostra che, all’opposto, nelle società cognatizie malesi, non 
soltanto il matrimonio nell’àmbito del parentado non è vietato ma che è addi- 
rittura preferito, a partire dai cugini di terzo grado canonico (sesto grado civile). 
Di questo tipo sarebbero cosi il 75 per cento dei matrimoni tra gli Iban, l’80 per 
cento a Sumbawa e addirittura il go per cento tra i Bisaya. Queste cifre, notevoli 
in verità, dovrebbero risultare sufficienti alla dimostrazione dell’assunto, ma 
tuttavia sarà utile esaminare anche le società cognatizie europee. 

Nella società occidentale sono stati i divieti della Chiesa e il loro progressivo 
allentamento a segnare, con il passare dei secoli, la soglia di consanguineità oltre 
la quale l'unione è possibile. 

Nell’xI secolo, Pier Damiani scese in campo a combattere un’interpretazione 
scorretta, che si stava diffondendo, della regola canonica che regolava il matri- 
monio: i divieti pesavano allora sull’insieme dei consanguinei cognatizi, ricono- 
sciuti tanto tramite gli uomini, quanto tramite le donne, fino alla settima gene- 
razione a partire da un comune antenato. L'errore che si commetteva consisteva 
nell’interpretare la cifra non contando le generazioni sulle due linee di discen- 
denza, ma i gradi, ed esattamente quattro su di una linea e tre sull’altra. L’im- 
portanza sta nel fatto che Pier Damiani difendeva la regola con piena coscienza 
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dei suoi effetti: l'esogamia consanguinea assoluta fuori del parentado doveva es- 
sere rafforzata da matrimoni preferenziali tra consanguinei alla generazione se- 
guente l’estinzione dei divieti. Scrisse Pier Damiani che quando si estingue la 
famiglia basata sulla parentela contemporaneamente alle parole per designarla, 
la legge matrimoniale si ripresenta e riafferma il diritto dell’antico amore tra gli 
uomini nuovi. Dove viene, dunque, a mancare la mano della parentela che aveva 
riunito quelli che essa aveva scelto, il matrimonio lancia subito il suo arpione 
«per ricondurre al centro chi si apparta». 

Guy Tassin ha pubblicato su «Inter-Nord» [1978] un articolo molto inte- 
ressante sull’attuazione delle relazioni matrimoniali di una famiglia basandosi 
sullo studio delle genealogie ricostruibili in una saga islandese detta « di famiglia», 
l’Eyrbyggja Saga. L’autore, che ha naturalmente verificato i dati, ha potuto di- 
mostrare l’esistenza di una convergenza notevole tra le informazioni offerte dalla 
saga e quelle ricavate dagli altri testi storici. La conseguenza che ne discende è 
la possibilità di trattare questo testo come documento storico, e non solo lette- 
rario. Il periodo storico di cui tratta va dall’884 al 1031; i divieti canonici stabi- 
liti dalla Chiesa islandese intorno al 1122-23 considerano il sesto grado canonico 
come il primo in cui il matrimonio è consentito, il che rappresenta dunque un 
progresso rispetto alla situazione presentata da Pier Damiani. Il fatto poi che, 
secondo l’autore, il sesto grado rappresentasse il limite permesso anche prima 
della cristianizzazione, potrebbe significare che la Chiesa aveva tenuto conto del- 
la tradizione. 

Soltanto cinque matrimoni si realizzano prima del sesto grado canonico, e 
ogni volta, a quanto pare, viene avviata la riconciliazione. Tuttavia, va notato 
che dalla sesta generazione, su 120 individui sposabili, classificati per generazio- 
ne ed appartenenti ai nove gruppi residenziali censiti nel testo, 62, ossia ur po” 
pi della metà, si sono realmente sposati tra consanguinei. Alla sesta generazione, 
in rapporto all’antenato, c'erano 16 individui sposabili, di cui 11 si sono sposati 
tra consanguinei e solamente 5 hanno scelto il coniuge al di fuori della famiglia. 
È chiaro, per di più, che, intorno alla scelta fra matrimonio tra consanguinei € 
matrimonio al di fuori della famiglia, si intrecciano considerazioni di carattere 
politico. «Sono le figlie che preferibilmente si dànno ai consanguinei» [Tassin 
1978, p. 86]; il 66 per cento delle donne sposabili sono date in moglie a consan- 
guinei, contro il 38 per cento degli uomini. I rami primogeniti soprattutto si 
sposano fra loro e assumono non solamente i reciproci impegni dei consanguinei 
che tendono senza dubbio ad affievolirsi verso la sesta generazione, ma anche 
quelli degli affini. I rami cadetti sono più portati all’esterno e «sono particolar- 
mente sensibili alla ricchezza dei futuri coniugi, dal momento che devono siste- 
marsi e non solamente consolidare la loro posizione » [ibîd., p. 95]. Cosî, i rami 
cadetti hanno un raggio matrimoniale molto più ampio (circa 80 km) di quelli 
primogeniti, soprattutto quando questi ultimi pratichino i matrimoni consan- 
guinei, per cui nessuno dei futuri sposi dista dall’altro più di 47 km. Si può 
dunque concludere sostenendo le finalità strategiche di questi matrimoni con- 
sanguinei; essi servono interessi politici precisi: coesione, solidarietà, prestigio. 
Comunque non sono lasciati al caso: Tassin specifica che «i discendenti di Bjérn 
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buna hanno una buona conoscenza della propria genealogia e la tengono pre- 
sente prima di sposarsi» [idid., p. 87]. Vale tuttavia la pena di precisare che 
Tassin non considera i matrimoni oltre il sesto grado come consanguinei, riser- 
vando il termine, come fanno demografi e genetisti, al matrimonio al di qua del 
terzo grado canonico. Essi andranno invece considerati tali, come lo erano dal 
punto di vista dei contraenti, dal momento che il loro scopo dichiarato era quel- 
lo di cumulare lo statuto di affini e di consanguinei: i fraendr diventano cosî 
tengdhir, rafforzando con la riduzione degli antenati la coesione dei gruppi. An- 
che Freeman [1961] aveva notato, muovendo dai dati esotici sopra citati, che il 
matrimonio regolare fra consanguinei porta con sé il consolidamento di stocks, 
e che esso costituisce un tratto significativo in un certo numero di società bila- 
terali che hanno reticolati parentali strettamente cementati e solidali, con una 
funzione di primo piano nelle molteplici attività della vita sociale, proprio quan- 
do queste società mancano dell'armatura di coerenza semplificatrice rappresen- 
tata dal gruppo di unifiliazione. 

Gli abitanti dell’isola di Tory descritti da Robin Fox [1979] rappresentano 
attualmente un isolato di quattrocento persone; la filiazione è cognatizia ed il si- 
stema di termini di riferimento è eskimo. Vi si seguono le prescrizioni negative 
canoniche nella loro attuale condizione: il matrimonio è di solito proibito fra cu- 
gini primi e al di qua di questo grado di parentela, ad esempio tra nipote e zia. 
Il gruppo di discendenza, il nucleo di parentado è centrato su di un antenato co- 
mune posto al sesto livello genealogico. Gli individui si collocano sempre in rap- 
porto a questo antenato comune: i cugini primi sono i «primi nipoti» dell’ante- 
nato, i cugini nati da cugini primi sono i «secondi nipoti» dell’antenato, seguono 
poi i terzi nipoti o nipoti «chiari» e i quarti nipoti o nipoti «scuri». 

L’intera vita sociale ruota intorno al rapporto di fratellanza tra i figli dell’an- 
tenato, rapporto che si ripete a ogni generazione con netta dominanza agnatizia. 
Cosî gli equipaggi di pesca si formano tra fratelli, poi con i cugini paralleli pa- 
trilineari (ossia, cugini primi o figli di cugini primi) e, infine, in caso di necessi- 
tà, con i mariti delle sorelle. Le relazioni di fratellanza dominano la vita sociale 
a danno delie relazioni matrimoniali. La vita coniugale non occupa dunque il 
primo posto, tanto che si preferisce vivere con i fratelli; persino le sorelle spo- 
sate continuano ad occuparsi della casa dei fratelli e vengono infine a morire 
presso di loro. 

T'uttavia è necessario sposarsi; il tipo di matrimonio preferito sarà quello che 
unisce un uomo e una donna che siano entrambi «secondi nipoti» del medesimo 
antenato e che, dunque, sono tra loro cugini nati da cugini primi. Questo tipo di 
matrimonio rappresenta il 95 per cento di quelli realizzati nell’isola nel corso 
di questo secolo. Dal momento in cui cessa il divieto, diremo con Pier Damiani: 
«il matrimonio lancia subito il suo arpione per ricondurre al centro chi si appar- 
ta»; si realizza una chiusura tra i consanguinei del terzo grado canonico, una 
realtà non poi troppo lontana dal modello del panaca inca, malgrado la sostan- 
ziale differenza del modo di filiazione, parallelo in un caso ed indifferenziato nel- 
l’altro. In entrambi i casi è possibile riconoscere l’importanza sociale del nucleo 
fraterno da una parte (fratello/fratello, fratello/sorella), mentre dall’altra risal- 
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terà l’importanza dell’insieme di consanguineità formato da un numero finito di 
generazioni. Questi insiemi finiti hanno inoltre in entrambi i casi una doppia 
estensione: superata la generazione nella quale è possibile concludere il matri- 
monio fra consanguinei, si riconoscono e si calcolano due generazioni supple- 
mentari come parti integranti del rapporto di consanguineità, ma esse assumono 
un nome tale che risulti evidente la loro esclusione dal nucleo centrale: nipoti 
«chiari» e «scuri» presso gli abitanti di Tory, figli «nudi» e «maleodoranti» tra 
gli Inca: 


Tory Inca 
Primogeniti 
Primi nipoti 
Secondi nipoti 
Nipoti «chiari» Figli «cadetti» 
Nipoti «scuri» Figli «nudi» 


Figli «maleodoranti» 


{D] serve a rappresentare indifferentemente un uomo e una donna; HI A @ in- 
dicano che il matrimonio è possibile a questa generazione). 

Ancora un ultimo esempio, questa volta francese. Pierre Lamaison [1979] 
ha condotto, con l’ausilio di un calcolatore elettronico, un lavoro molto interes- 
sante di ricostruzione e analisi delle strategie matrimoniali operando sugli archivi 
genealogici di una parrocchia del Gévaudan fra il xvIt e il xvi secolo. Il sistema 
è senza dubbio complesso, con filiazione indifferenziata (cognatizia), nomencla- 
tura di parentela del tipo eskimo e divieti matrimoniali, decretati dalla Chiesa, 
che non superano, in quest'epoca, il livello dei cugini nati da cugini primi (terzo 
grado canonico). 

In questo caso è fondamentale la nozione di patrimonio. Lamaison dimostra, 
seguendo il filo delle generazioni, che lo scopo centrale è quello di serbare l’in- 
tegrità patrimoniale dell’osta/ e, se possibile, perfino di aumentarne la relativa 
ricchezza con le doti recate dai coniugi dell'erede. Il patrimonio da difendere, 
aumentare e trasmettere assolve, in questo sistema complesso, la medesima fun- 
zione di primo piano che la filiazione o la ripetizione dell’alleanza assolve negli 
altri sistemi, elementari o semicomplessi, o che potrebbero assolvere altri ele- 
menti, di volta in volta da determinare, in altri sistemi anche loro complessi. 
A Ribennes, nel Gévaudan, l'imperativo categorico, rappresentato dalla trasmis- 
sione di un patrimonio intatto in antiparte sbocca in una parziale negazione del- 
l’importanza del sesso: i parenti «creano » un erede in ogni ostal, non importa se 
maschio o femmina (57 per cento di maschi, 43 di femmine) scegliendo l’elemen- 
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to che pare loro più capace di una buona gestione, o quello che si sposa prima, 
con l'onere, da parte dei parenti o dell'erede, di creare una dote per i fratelli e le 
sorelle esclusi dal patrimonio. La regola impone che due eredi non possano spo- 
sarsi fra di loro, dal momento che ne sortirebbe una concentrazione di beni in- 
compatibile con un’equilibrata vita sociale e con la stessa sopravvivenza del si- 
stema. Un erede (o una erede) sposerà una cadetta (o un cadetto) che rechi una 
dote, che a sua volta verrà impiegata come dote per uno o più cadetti dell’erede. 
Su 1576 matrimoni presi in esame, dei quali 455 riguardano un erede maschio o 
femmina, solamente tre si sono realizzati fra due eredi appartenenti alla parroc- 
chia di Ribennes, e ventitré fra un erede di Ribennes e un erede dell’area del 
cantone. A parte i casi in cui due esclusi dall’eredità si sposano tra loro (con la 
possibilità, forse, di fondare un patrimonio), tutte le unioni equivalgono a una 
cessione di doti tra le due linee. Lamaison chiama linea, o linea patrimoniale, l’in- 
sieme comprendente «la coppia capostipite detentrice dell’osta/, i figli nati da 
questa coppia, poi i figli nati dall’erede scelto tra i precedenti, poi di nuovo i fi- 
gli nati dall’erede » [1979, p. 7277], ecc. Questa definizione è importante, in quan- 
to l’analisi delle unioni consanguinee realizzate con dispensa ecclesiastica (e per 
unioni consanguinee bisogna dunque intendere, come nel caso di Tassin, le unio- 
ni al di qua e non al di là del terzo grado canonico) dimostra che nessun matri- 
monio consanguineo, cioè che necessiti della dispensa, veniva prodotto nel seno 
della stessa linea patrimoniale, tra un erede e un cadetto, I trentacinque matrimo- 
ni consanguinei che necessitano di dispensa hanno luogo tra cadetti esclusi dal pa- 
trimonio, insufficientemente dotati per poter sposare un erede, e che chiedono 
dispensa al vescovo «per causa di povertà». Secondo Lamaison, gli eredi delle 
linee patrimoniali non trasgrediscono le interdizioni canoniche perché essi si 
muovono esattamente all’interno della logica del sistema matrimoniale che «si 
basa su una circolazione di beni tra linee; l’endogamia patrimoniale vieterebbe 
che questa circolazione si stabilisse » [1977, p. 265 ter]. I cadetti hanno un com- 
portamento molto più endogamico, sotto l’aspetto territoriale, ma anche in ter- 
mini di consanguineità, in confronto agli eredi, secondo i quali il raggio d'azione 
matrimoniale è il cantone e non il villaggio. 

Ci sarebbero dunque pochissimi matrimoni consanguinei, e mai in seno alla 
stessa linea patrimoniale. « Nessuna consanguineità, — scrive Lamaison [1979, 
p. 733], — appariva tra proponenti appartenenti allo stesso osta/ o alla stessa li- 
nea patrimoniale; allo stesso modo nessun matrimonio (o quasi) si effettuava tra 
eredi di ostal differenti ». È evidente che, a questo livello, si deve intendere per 
linea patrimoniale qualcosa di diverso dalla definizione data precedentemente. 
Con il sistema di esclusioni previste a ogni generazione, un matrimonio consan- 
guineo ritornerà a stabilirsi tra membri della stessa fratria, o tra cugini primi, 
se si tiene conto della possibile presenza di eredi «minori» (cadetti che restano 
vicino all’erede, ma non cost la loro discendenza adulta). Verosimilmente, qui 
bisogna intendere per linea patrimoniale una parte, se non la totalità, dei con- 
sanguinei cognatizi discendenti dalla stessa coppia di antenati da cui ha inizio 


la linea patrimoniale propriamente detta; il tutto su una profondità massima da 


otto a dieci generazioni che saranno denominate «gruppo di discendenza». 
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Ogni individuo appartiene dalla nascita a un osta/, a una linea patrimoniale, 
ma è legato genealogicamente a molti altri gruppi di discendenza: dai nonni dei 
suoi nonni, per esempio, è già teoricamente legato a sedici linee differenti. Del 
resto, la scelta di un coniuge cadetto provvisto di dote, in una linea patrimoniale 
diversa dalla sua, non esclude per un erede la ricerca di un matrimonio consan- 
guineo al quarto o quinto o sesto grado canonico. La tecnica informatica utiliz- 


zata è tale che, per quel che riguarda ogni proponente, il congiunto scelto non è ‘ 


identificato, ossia gencalogicamente situato, se non in rapporto alla sua linea 
patrimoniale. Ora, per definizione, come si è visto, egli appartiene — attraverso i 
suoi avi diretti cadetti dotati che hanno contratto matrimonio nella sua linea — 
a molti altri gruppi di discendenza. Ogni individuo non ha solamente una linea 
patrimoniale alla quale appartiene e che lo identifica come membro di un ostal 
dato, ma ha anche un vero parentado — di estensione variabile, certo, secondo gli 
individui — in cui si riconosce non tanto in funzione di elementi precisi della ca- 
tena genealogica, quanto piuttosto nella conoscenza più o meno sicura che può 
avere del rapporto di consanguineità o di alleanza che uni tra loro i propri ascen- 
denti con quelli degli altri. 

Cosi nello schema seguente, Ego, una erede, non sposerà un discendente di 
N, perché questi si collega con lei tramite la propria linea patrimoniale (è uscito 
dalla sua casa); il suo congiunto cadetto dotato può invece appartenere al grup- 
po di discendenza al quale appartiene Y, la sua bisnonna, cadetta dotata che spo- 
sò il suo bisnonno in linea patrimoniale: il congiunto possibile potrebbe essere 
un cugino di cui ella sappia che il nonno (o la nonna) era cugino (0 cugina) della 
sua nonna paterna. 


Coppia capostipite dell’osta/ 


N 


Se fosse stato possibile individuare, per i 3800 individui esaminati, il loro posto 
esatto nei differenti gruppi di discendenza che costituiscono il loro parentado 
conosciuto al momento del loro matrimonio, si troverebbe, a partire dal quarto 
grado canonico, una frequente realizzazione di unioni consanguinee tra eredi e 
cadetti dotati. Non si tratta di voler far passare in primo piano il desiderio di 
sposarsi in seno al parentado dal momento che s’interrompono le interdizioni, 
ma questa volontà non sarebbe incompatibile con le altre strategie che mirano 
espressamente al matrimonio in un mondo chiuso o al rafforzamento degli ostal. 
Tutto ciò corrisponde inoltre all’opinione dei protagonisti («Secondo la tra- 
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dizione orale, ci si sposava quasi sempre tra cugini» [ibid., p. 730]) avvertita 
anche dall’autore: «In realtà ci si accorge che dopo aver tessuto un insieme di 
legami con numerosi oustal [della comunità locale], le famiglie preferiscono im- 
parentarsi al di fuori per una o due generazioni [e questo significa il matrimo- 
nio di eredi con cadetti di parrocchie vicine] per rinnovare, in seguito, i matri- 
moni all’interno della loro vecchia cerchia » [Lamaison 1977, p. 221]. Infine, non 
è impossibile che si producano a un certo punto chiusure consanguinee in ma- 
niera — se cosî si può dire — puramente naturale, come emerge dai lavori, segna- 
tamente di simulazione, condotti da demografi e genetisti. 

MacCluer e Schull [19/70] si sono dedicati a un lavoro di simulazione su in- 
siemi con caratteristiche e durata variabili (quattrocento e duecento anni) i cui 
parametri demografici sono calcolati in funzione di quelli realmente osservati 
sulla popolazione giapponese dell’isola di Takushima. I risultati della simula- 
zione possono essere cosi confrontati con quelli osservati nella popolazione reale. 
La simulazione è condotta sul calcolatore secondo il modello di Hajnal, il quale 
postula che in tutte le popolazioni umane il matrimonio non è mai realizzato per 
caso (dando a questo termine il suo senso statistico) ma è funzione dell’intervallo 
fra le date di nascita dei futuri congiunti. Questo postulato comporta una serie di 
conseguenze. Cosî, per esempio, per ragioni di ordine puramente demografico 
(età raggiunta dai due sessi all’epoca del matrimonio, e alla prima maternità/ 
paternità, differenza di età tra gli sposi, ecc.) è più facile nelle diverse società 
umane trovare un congiunto potenziale nella figlia del fratello della madre che 
non nella figlia della sorella del padre, il che getta una luce interessante sulle 
controversie sull’esistenza o meno di società che praticano in modo regolare il 
matrimonio con la cugina incrociata patrilaterale [Leach 1961; Maybury-Lewis 
1965; Needham 1958]. 

Infatti, le figlie si sposano e partoriscono generalmente prima dei loro fra- 
telli, e sono generalmente pit giovani del loro congiunto, secondo cifre medie 
determinate; ciò implica, di conseguenza, che una figlia della sorella del padre è 
verosimilmente troppo anziana per Ego, mentre le figlie del fratello della madre 
sì trovano normalmente nella situazione corretta di accoppiamento. 

I calcoli di MacCluer e Schull tengono conto della possibilità di sposare le 
quattro cugine di secondo grado, i cugini in posizione obliqua (per esempio: la 
figlia della figlia del fratello del padre) e quelle di terzo grado canonico (questi 
cugini sono designati alla maniera inglese, come facenti parte rispettivamente 
del primo e del secondo grado). Una delle conclusioni più interessanti — che è 
quella a cui si attengono maggiormente per i calcoli di ciò che chiamano matri- 
moni consanguinei al limite di cuginanza di terzo grado canonico - consiste nel 
fatto che, a partire dal momento in cui si ha la possibilità di stilare delle genealo- 
gie da più di sette od otto generazioni (fittizie o reali), ci si accorge che i matri- 
moni in seno alla consanguineità lontana (cioè oltre il terzo grado canonico) fan- 
no aumentare in modo considerevole il coefficiente medio di consanguineità del- 
la popolazione. Questo fatto è ugualmente verificato da lavori di simulazione 
condotti su popolazioni artificiali che non presentano alcuna preferenza per nes- 
sun tipo di matrimonio consanguineo. 
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Sarebbe dunque molto sorprendente che nel corso di circa tre secoli la po- 
polazione di Ribennes (Gévaudan) abbia potuto evitare totalmente matrimoni 
consanguinei lontani, di cui una parte almeno è statisticamente inevitabile. D’al- 
tra parte, è possibile che i matrimoni consanguinei a partire dal quarto grado ca- 
nonico siano più frequenti quando il congiunto proviene da una parrocchia vi- 
cina (dove, di conseguenza, il dettaglio genealogico fa difetto), che non quando 
proviene dalla parrocchia stessa e dal vicinato diretto. 

Altri lavori di simulazione, — come quello di Dyke [1971], basato su dati di 
una popolazione reale (Northside, nell'isola di Saint- Thomas nelle Antille) che 
calcola gli sposi potenziali per coorte, secondo costrizioni demografiche e sociali 
sempre pit raffinate, e sempre in funzione di relazioni di parentela primaria (di 
cui afferma, forse a torto, che hanno verosimilmente un’importanza sociologica 
maggiore delle altre) — dimostrano che i matrimoni endogamici, cioè quelli in 
seno alla comunità locale, sono generalmente più distanti, dal punto di vista della 
consanguineità, di quanto non siano i matrimoni esogamici, cioè quelli che av- 
vengono all’esterno della comunità locale. 

Questo potrebbe essere anche il caso di Ribennes (Gévaudan) dove 1123 dei 
15776 casi di matrimonio studiati particolareggiatamente pongono in contatto un 
abitante del paese con un coniuge di parrocchie vicine la cui genealogia non è 
conosciuta. 

Comunque, Lamaison dimostra chiaramente l’esistenza di un sistema che 
somma contemporaneamente scambi ristretti con scambi generalizzati, nel sen- 
so della circolazione delle doti tra cadetti ed eredi, tra diverse linee patrimoniali. 
Una delle modalità ad immediata reciprocità, «intesa come ideale», agisce come 
il modello dello scambio ristretto fra gruppi (tre come minimo), precedentemente 
esaminato per i sistemi semicomplessi in società poligame: il capo di un ostal, 
sposato due volte, dà in sposa una delle figlie avute da entrambi i matrimoni a 
un parente (il fratello o il nipote) dell’altra moglie. Gli esempi di scambio gene- 
ralizzato (cicli) pongono in relazione un numero variabile di osta/, da quattro a 
sette, e tengono sovente molte generazioni, talvolta anche sei, prima di chiudersi. 


Linea 
patrimoniale 
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Sei generazioni (cioè centoquarant’anni) rappresentano di certo un caso li- 
mite; se si potesse tuttavia dimostrare, attraverso esempi di circolazione rapida 
di dote fra tre o quattro ostal, che si tratta di una strategia cosciente e program- 
mata, su quali basi ci si potrebbe fondare per sostenere che cicli più lunghi, più 
estesi nel tempo e che uniscono più gruppi fra loro — ma tuttavia funzionanti 
assolutamente secondo i medesimi principî (circolazioni delle doti tra linee pa- 
trimoniali da cadetti ad eredi di sesso diverso) — sono dovuti esclusivamente al 
caso? 

L'organizzazione mostrata da Lamaison con i suoi cicli di scambi rimanda 
alle polemiche, oggetto di discussioni più o meno sofistiche, sui seguenti pro- 
blemi: se, in primo luogo, in mancanza di positive regole matrimoniali (alleanza 
prescritta o preferenziale), le popolazioni siano coscienti delle strategie matri- 
moniali che in realtà portano avanti e che si scoprono con l’analisi statistica, 
quando le medesime strategie superano gradi direttamente percepiti a causa tan- 
to della loro evidenza fisica (come lo scambio delle sorelle), quanto della loro 
frequenza; se, in secondo luogo, si possa parlare di strategia e di struttura quan- 
do le strategie e le strutture che sono rivelate dipendono dal modello statistico e 
non dal modello cosciente, e se si possano determinare delle soglie, da cui sia 
possibile passare, con tutta certezza, da una realtà sociale vissuta, intelligibile dai 
protagonisti, cosciente di sé, a un’altra fornita di meccanismi oscuri agli indivi- 
dui che vi sono coinvolti; se, infine, si debba attribuire valore sociologico a strut- 
ture chiarite da raffinati metodi analitici, ma non percepite come tali dalle po- 
polazioni che li adottano. 

Questioni del genere non sono a priori prive di senso; a pensarci bene, però, 
lo diventano nella misura in cui postulano necessariamente che esista una molte- 
plicità di soluzioni possibili al problema dell’alleanza e delle sue modalità nelle 
società umane, e che anzi, al limite, ogni tipo di società, se non addirittura cia- 
scuna società, possa presentare una formula del tutto originale. Questo, a rigor 
di logica è impossibile, dato che tutte le società umane funzionano in base allo 
stesso ridotto materiale di partenza che permette soltanto un numero finito di 
figure. 

Lamaison ha posto in evidenza, nel Gévaudan, due di queste figure: vale a 
dire lo scambio ristretto e lo scambio generalizzato. Gli altri studiosi presi in 
considerazione per trattare il funzionamento matrimoniale dei sistemi complessi 
hanno individuato l’esistenza di una terza figura, la chiusura nell’ambito della 
consanguineità cognatizia — secondo formule variabili in profondità e in rappor- 
to al tipo di catena genealogica -, figura accompagnata chiaramente o no da 
scambi ristretti o generalizzati. Si è postulata, infine, al termine di una lunga 
analisi condotta sull’opera di Lamaison, l’esistenza, anche nel Gévaudan, di 
chiusure consanguinee dello stesso tipo, che Lamaison non ha potuto scoprire 
a causa dei presupposti della sua analisi (a Ribennes, le genealogie non sono ri- 
costruite dai coniugi esterni; i coniugi sono confrontati tenendo conto della loro 
linea patrimoniale e non di tutti i gruppi di discendenza ai quali appartengono). 

Non è necessario che gli individui, che nascono nell’ambito di una famiglia, 
vivono in essa e vi sviluppano legami sociali con il vicinato più o meno prossimo 
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e con il parentado (per quanto i due termini si escludano reciprocamente), ab- 
biano una conoscenza esatta dei diversi piani di consanguineità alla cui interse- 
zione li ha collocati la nascita. Allo stesso modo in cui per apprendere, nel corso 
dell’infanzia, il corretto impiego della terminologia della parentela, è sufficiente 
conoscere le regole di conversione che permettono di passare dal termine che il 
padre o la madre utilizzano per designare una persona a quello che è necessario 
utilizzare nei confronti di questa stessa persona, allo stesso modo è sufficiente, 
per accertare l'estensione dei rapporti di parentado e l’esistenza di una parentela, 
per quanto vaga, con qualcuno, conoscere l’esistenza di un rapporto, fors’anche 
di un termine, di parentela, tra i propri antenati e quelli dell’altro: i nostri nonni 
erano cugini. 

Quando, a sua volta, Ego diventa nonno (o nonna) e trasmette il suo reticolo 
parentale ai nipoti (con tanto di lacune e dimenticanze che la storia e i movimenti 
naturali della popolazione impongono) questa cuginanza può alla lontana copri- 
re anche sette generazioni. A ben ricordarsi, si tratta proprio del numero di ge- 
nerazioni tra le quali era proibito il matrimonio secondo la Chiesa dell’x1 secolo. 

Tre sono le generazioni che coesistono, cinque sono le generazioni di cui, 
solitamente, Ego è a conoscenza nel corso della vita: ho conosciuto i miei nonni 
e conoscerò i miei nipoti; sette costituisce senza dubbio il valore massimo della 
conoscenza e trasmissione orale diretta, dell’apprensione globale della consan- 
guineità, del ricordo. 

Non è necessario insistere per ricordare l’importanza che assumono questi 
valori (soprattutto le tre e le cinque generazioni) nella letteratura etnologica, in 
ragione dell’universalità del dato concreto che rappresentano. 


r- Apprendi- 
Ego e Alter pos- i mento 
sono trasmettere L_L_______._ 4 globale di 


. . D . > 
ai loro nipoti (figli un’area 
dei figli) la cono- c possibile di 
scenza, che essi Alter = ngi consangui- 
neità 


stessi hanno, che 
i loro nonni era- 
no cugini di terzo 
grado canonico 


Coesistenza 


Queste linee di fenditura successive stabiliscono delle aree di densità differen- 
ziale della consanguineità, che sono, comunque, aree in cui agisce una familia- 
rità nei confronti dell'esterno. Riconoscersi cugini alla lontana nel corso di una 
conversazione casuale, di una festa, di un matrimonio, di funerali, significa già 
muovere un passo nell’altrui intimità, avvicinarsi con diritto e senza timori; è, 
in breve, «potersi frequentare ». 
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Si formulerà il principio che queste aree di consanguineità massimale, oltre 
il nocciolo di consanguineità vietata, traccino l’area preferenziale della scelta del 
coniuge nelle società tradizionali a struttura parentale complessa. Tutti i gruppi 
umani oscillano tra quelli che possono essere considerati i due poli del rifiuto: 
l’incesto e l’estraneo, il troppo vicino e il troppo lontano, e si rivolgono a regole 
culturali di quello che entra nell’una o nell’altra categoria (cfr. l'articolo « Endo- 
gamia/esogamia » in questa stessa Erciclopedia). Come ha scritto in modo biz- 
zarro ma corretto James Bossard: «Cupido può anche disporre di ali, ma appa- 
rentemente non sono adatte a lunghi voli» [1932, p. 222]. Il discorso verte sulla 
residenza dei futuri sposi, ma non basta: le ali di Cupido non sono abbastanza 
forti da farlo uscire, non solo dal campo di attrazione della residenza, ma anche 
dalle linee di forza del campo della parentela. 

Matrimoni consanguinei cognatizi di questo tipo, situati fra il troppo vicino 
e il troppo lontano, possono armonizzarsi con altre esigenze che apparentemente 
precedono. A seconda dei casi, la maggiore attenzione sarà rivolta alla classe so- 
ciale, alla professione dei parenti, allo statuto, alla religione, al livello di fortuna 
o di educazione, alla vicinanza geografica, ecc. Nel Gévaudan del xvi secolo 
l’aspetto prevalente è conservare e trasmettere il patrimonio a uno e un solo ere- 
de. ‘Tuttavia, contrariamente a quanto ipotizza Lamaison, il matrimonio con- 
sanguineo cognatizio non favorisce la concentrazione di beni nelle stesse mani, 
realizzandosi tra linee patrimoniali diverse, a meno che, però, due eredi non si 
sposino fra loro. 

L’indifferenziazione sociale del sesso (e dell’ordine dî nascita) che rende allo 
stesso modo eredi i maschi e le femmine, non importa se secondogeniti o primo- 
geniti— che è perfettamente compatibile con lo stesso principio di filiazione indif- 
ferenziata — è l’astuzia sociale che permette alle strategie matrimoniali di costi- 
tuirsi in cicli di scambio di doti intorno ai patrimoni da conservare, arricchire e 
trasmettere, nel seno di parentadi che avranno tendenza a rinchiudersi su se 
stessi oltre il quarto grado canonico, se l’argomentazione qui addotta è corretta. 
Questa astuzia sociale è ciò che Lévi-Strauss [1967] chiama «un elemento d’ar- 
bitrio, una sorta di clinamen sociologico che, ogni volta che il meccanismo sottile 
dello scambio resterà bloccato, come un deus ex machina verrà a dare il colpo di 
pollice indispensabile per fornire un nuovo slancio » (trad. it. pp. 610-11). 

Ogni volta che lo scambio matrimoniale si trova ad essere regolato da norme 
negative che portano a un numero fisso di gradi di consanguineità (strutture 
complesse), e compare in primo piano nella scelta del coniuge una particolare at- 
tenzione (percepita in modo statistico) a realizzare qualcosa che non ha nulla a 
che vedere con l’esigenza di sposarsi nell’ambito del parentado — come ad esem- 
pio la ricerca di un’affermazione di prestigio, della sicurezza, o dei beni —, sarà 
il caso di domandarsi quale sia l’«elemento d’arbitrio» che permette al sistema 
di funzionare secondo le modalità elementari dello scambio nelle diverse figure 
possibili. 

Infatti, e questa è la prima ipotesi qui avanzata, in tutte le società che funzio- 
nano con strutture complesse di parentela e di matrimonio, profondamente cela- 
te e difficili da scoprire, si trovano obbligatoriamente queste modalità elementari 
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dello scambio di cui si è dimostrata l’esistenza nelle società che funzionano con 
strutture semicomplesse di scambio e di cui si è almeno intuita l’esistenza pre- 
sentando l’esempio di un certo numero di società dipendenti da strutture com- 
plesse. 

Sotto ogni logica questa ipotesi non può che essere dimostrata. Lévi-Strauss 
lo aveva perfettamente inteso quando scriveva che «la struttura di scambio non 
è necessariamente connessa con la prescrizione di un coniuge preferito. E anche 
se la moltiplicazione dei gradi proibiti elimina dal novero dei coniugi possibili i 
cugini di primo, secondo o terzo grado [secondo il senso comune; secondo il 
diritto canonico, si tratta di cugini di secondo, terzo o quarto grado], le forme 
elementari dello scambio che ci siamo applicati a definire continueranno ancora 
a funzionare» [ibid., p. 606]. 

Scambio ristretto, scambio generalizzato, chiusura nell’ambito della consan- 
guineità, ripetizione delle alleanze sono le modalità di base sia nelle strutture ele- 
mentari sia in quelle semicomplesse e complesse di parentela. 

Lo scambio generalizzato, nelle strutture elementari, lega tra loro gruppi 
scambisti attraverso il matrimonio asimmetrico degli uomini con la figlia del 
fratello della loro madre (MBd). La chiusura nell’ambito della parentela si rea- 
lizza cosi, ogni generazione, al secondo grado canonico, e questa chiusura non 
assume, in principio, che una sola forma immediatamente intelligibile (un solo 
tipo di catena genealogica), anche se le sue conseguenze sono rigorosamente con- 
trarie a seconda che si considerino il punto di vista maschile o quello femminile 
e le regole di filiazione. Quando le chiusure consanguinee sono più tarde, soprat- 
tutto a partire dal quarto grado canonico, ed i percorsi genealogici praticabili so- 
no numerosi (sedici al quarto grado, trentadue al quinto, e cosi via), potrebbe 
sembrare legittimo pretendere che i cicli di scambio generalizzato, quando si ri- 
velano, non esprimano altro che il semplice effetto d’una legge di tipo probabili- 
stico. Tutto ciò potrebbe essere vero se non esistesse la minima volontà dirigista 
nella scelta del coniuge nelle società a struttura complessa di alleanza. 

La seconda ipotesi presentata in questo articolo introduce dunque due, e non 
solo uno, «elementi d’arbitrio » per consentire al sistema matrimoniale di funzio- 
nare. Il primo è questo «colpo di pollice» che azzera uno dei dati del problema 
per permettere la realizzazione ricorrente di un progetto primordiale a tutti i 
protagonisti della società. Nel Gévaudan è l’indifferenziazione del sesso e della 
posizione di nascita di un erede unico (benché si sia rilevato che si tratta di dati 
fondamentali della parentela) che consentirà alle doti di ruotare in cicli di scam- 
bio più o meno lunghi, pur permettendo al patrimonio-ostal di mantenersi in- 
tatto. Il secondo è il seguente: nei sistemi semicomplessi, le regole che vietano 
l’alleanza si riferiscono a gruppi definiti generalmente da una regola di unifilia- 
zione e mettono in disparte ogni richiamo alla consanguineità cognatizia fondata 
su dati biologici, o piuttosto genealogici. Questa parentela cognatizia, tuttavia, 
non svolge soltanto un ruolo, ma un ruolo centrale nella scelta del coniuge. I cu- 
gini bilaterali posti al di fuori dei gruppi vietati d’unifiliazione non possono con- 
trarre matrimonio con Ego per un lasso di tempo che corrisponde all’estensione 
media della vita, ossia a quella coesistenza di tre generazioni di cui si è già trat- 
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tato, Al di là di questo limite, costituiscono campo preferito della scelta matri- 
moniale, ma non indifferentemente: le scelte sono funzione della gerarchia im- 
posta dallo stesso principio di filiazione. Nel vasto ambito della consanguineità 
bilaterale, la regola di filiazione seziona insiemi organizzati di consanguinei pe- 
riferici, e le linee di forza dell’alleanza riconducono sistematicamente al centro 
soltanto alcuni di loro. Inversamente, nei sistemi complessi, dove la regola ne- 
gativa di alleanza è espressa in termini di gradi genealogici, senza alcun riferi- 
mento a un principio di filiazione o a una qualunque preferenza per un tipo par- 
ticolare di catena genealogica ed ove, tuttavia, un attento esame della regolamen- 
tazione matrimoniale fa apparire la stessa attrazione della periferia verso il cen- 
tro, non si può escludere l’ipotesi che l’analisi delle scelte, operate in concreto da 
gruppi umani abbastanza ampi e con uno spessore storico sufficiente, metta in 
evidenza l’esistenza di criteri dipendenti da un sistema implicito di filiazione e 
di classificazione gerarchica di differenti tipi di consanguinei in funzione di que- 
sto sistema implicito di filiazione. 


Ed ecco, per finire, alcuni accenni ad altri temi di riflessione. È necessario 
ripensare alla nozione di filiazione (unilineare, bilineare, parallela, alternata, 
ecc.) come un artifizio che permette di operare una classificazione nell’insieme 
dei consanguinei cognatizi, privilegiando certe linee genealogiche in rapporto ad 
altre, anch’esse conosciute. Lounsbury lo aveva intuito quando, partendo dal- 
l’analisi delle terminologie di parentela considerate come le forme tipicamente 
più pure di patrilinearità (sistemi omaha) e di matrilinearità (sistemi crow), con- 
cludeva: «Parrebbe... che non siano molto numerosi i sistemi... in cui non si 
prende in considerazione genealogica bilaterale il parentado individuale, per 
unilineare che sia la loro apparenza, od obliqua la valutazione della generazione » 
[1964, p. 381]. La scelta di un sesso come principio di filiazione e/o di un modo 
di filiazione orienta in modo particolare un ordine gerarchico di criteri di pros- 
simità dei consanguinei in rapporto ad Ego, nel pensiero locale, quando è ben 
chiaro che non esiste una situazione-tipo in risposta ad una stessa scelta, a causa 
della storia particolare di ogni società. 

Questa stessa scelta fa riferimento a una riflessione sullo statuto della coppia 
formata da un fratello e una sorella, il «paio asimmetrico » secondo la formula di 
Lévi-Strauss [1967, trad. it. p. 5774], intesa tanto spesso come particolare nelle 
società tradizionali: i «bellissimi» dei Wintu, l’«insieme sacro » della Nuova Ca- 
ledonia, la base del paraca presso gli Inca, o la genuina intimità presso gli abi- 
tanti dell’isola di Tory. Il rapporto fratello/sorella, quello in cui l'identità dei 
germani del medesimo sesso oscilla nella differenza (cfr. l'articolo «Incesto» in 
questa stessa Enciclopedia), tanto che si può apprendere dai sistemi di denomi- 
nazione e dai comportamenti matrimoniali, è la figura centrale in cui si imperso- 
na il rapporto religioso, economico e sociale tra funzioni di produzione e fun- 
zioni di riproduzione. Sono possibili soltanto tre formule che assegnano a queste 
funzioni delle posizioni rispettive dipendenti da una riflessione ideologica, e da 
cui discendono di conseguenza scelte di ordine diverso fra cui quelle della siste- 
matica della parentela: fratello = sorella, fratello > sorella, fratello < sorella. 
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Queste tre formule, le sole logicamente possibili, si sono presentate, dalle origini, 
alla riflessione umana sotto apparenze meno astratte delle equazioni precedenti, 
a causa del lavoro simbolico compiuto sulle esigenze del dato biologico rappre- 
sentato dai rapporti uomo/donna, primogenito/cadetto, genitori/figli (o prede- 
cessore/successore in termini di generazione), che si intrecciano strettamente 
(cfr. l'articolo « Maschile/femminile » in questa stessa Enciclopedia). Si avrà cosi: 


— un uomo e la sorella sono considerati appartenenti al medesimo livello ge- 
nealogico, anche se si trovano in un rapporto inuguale, fittizio o no, da pri- 
mogenito a cadetta; 

— un uomo e la sorella sono considerati come parti di un rapporto genealo- 
gico, e di autorità, da padre a figlia; 

— un uomo e la sorella sono considerati come parti di un rapporto genealogi- 
co, simbolico e non d’autorità, da madre a figlio. 


Si dovrebbe, dunque, essere in grado di stabilire una teoria generale della pa- 
rentela (terminologia, filiazione, alleanza) che mostri come a partire dalle tre 
formule di base, si organizzino le grandi linee di serie associative paradigmatiche 
che si realizzano in sistemi concreti, in società reali, utilizzando leggi semplici e 
universali: principio di ripartizione e di gerarchizzazione dei consanguinei che 
delimita il campo dell’incesto, principio di non-contraddizione, principio del- 
l'unicità dei modi operativi dell’alleanza, qualunque sia il disordine apparente 
e la molteplice varietà delle modalità registrate nelle singole società. [F. H.]. 
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Lévi-Strauss ha detto che l’unico tabù di rilevanza universale è probabilmente l’in- 
cesto; ed è su questa base che la società umana è venuta articolando lo scambio della 
donna tra i gruppi (cfr. gruppo) familiari (cfr. famiglia, endogamia/esogamia) attra- 
verso il matrimonio (cfr. istituzioni), stabilendo in tal modo una rete di relazioni eco- 
nomico-sociali (cfr. dono, economia, diritto, consuetudine) di cui la parentela ha rap- 
presentato una sorta di ossatura. Se l’incesto può essere considerato universale, non al- 
trettanto lo sono i sistemi di parentela (cfr. sistematica e classificazione), che dipen- 
dono da tutta un’altra serie di variabili, L’aver raggiunto infatti il controllo di certi aspetti 
della sessualità, del rapporto uomo/donna (cfr. anche maschile/femminile), della 
stessa fertilità, oltre che delle nascite (cfr. nascita), non significa l’uniformità. Modalità 
locali e ambientali (cfr. ambiente), sistemi economici messi in atto (cfr. caccia/raccolta, 
pastorizia, agricoltura), tipi di scambio (cfr. reciprocità/ridistribuzione), credenze 
religiose e miti (cfr. mito/rito, origini), le stesse tradizioni scaturite nel modo di vedere 
i rapporti tra i vari strati sociali (cfr. ruolo/status, casta), per non parlare in senso più 
generale del tipo di cultura creatasi (cfr. cultura/culture, natura/cultura, etnocentri- 
smi), costituiscono altrettante forme di pressione che incidono sulla formazione di un si- 
stema di parentela. Per di più di esso non fanno parte solo i vivi ma entrano a pieno titolo 
anche i morti (cfr. vita/morte), come si fa calcolo ugualmente dei nascituri. Certo, attra- 
verso le molteplici variabili in cui la parentela si è presentata come forma di organizzazio- 
ne della società antica, è dato anche di constatare la formazione di un gruppo di tipi (cfr. 
modello) con variazioni marginali locali; il che le conferisce appunto un ruolo di primo 
piano nello studio di certi gruppi sociali collocati anche in spazi, tempi e regioni assai di- 
versi tra loro (cfr. tempo/temporalità, regione), dove assai spesso feste, cerimoniali, 
lutti, abbigliamento, inimicizie e forme di collaborazione (cfr. festa, cerimoniale, ini- 
ziazione, lutto, puro/impuro, potere) trovano un codice di lettura proprio nel siste- 
ma di parentela che regola dietro la maschera la circolazione di beni e uomini all’interno 
di una società. 


Totem 


Il totemismo non è più di moda, benché lo sia stato un tempo. All’inizio 
del secolo suscitava un interesse notevole fra gli etnologi, i sociologi, gli stu- 
diosi di preistoria, gli storici delle religioni dell’antichità greca ed egiziana, gli 
psicanalisti e anche i filosofi: il numero delle pubblicazioni ad esso dedicate 
era considerevole ed enormi erano le risorse investite per ritrovarne le origini 
o le sopravvivenze. Ancora nel 1920 gli si prediceva un brillante avvenire scien- 
tifico. Tuttavia, dopo questa data, la storia dell'idea totemica appare come una 
lunga agonia. Oggi, a malapena si osa pronunziarne il nome. 

In queste condizioni, tentare una definizione del totemismo può sembrare 
una scommessa. All’inizio del secolo, gli antropologi non potevano accordarsi 
su una definizione e si contavano tante definizioni quasi quanti erano gli autori: 
ora gli antropologi concordano nell’evitare di darne una. In mancanza di una 
vera definizione, ci si accontenterà qui di delimitare il campo dei fatti etnolo- 
gici nei cui riguardi è stata applicata l’etichetta totemica. 

Si parla di totemismo, nella sua forma classica, quando 1) una tribù (0 so- 
cietà) è suddivisa in clan (o in altri gruppi simili), 2) ciascuno di questi clan è 
associato a una o a più specie animali o vegetali, o ancora a certe categorie di 
oggetti inanimati (il clan è detto totemico; le specie e/o le categorie di oggetti 
sono i totem), 3) ogni clan osserva rispetto al proprio totem un determinato 
numero di usanze, ad esempio: il nome del clan è quello del totem, il clan ha 
un blasone o certe rappresentazioni in rapporto al suo totem, l’associazione tra 
il clan e il totem ha un fondamento mitologico, i membri del clan non possono 
sposarsi con una persona che possieda il loro stesso totem, si proibiscono di man- 
giare o di utilizzare il loro totem, lo rispettano od osservano nei suoi confronti 
un atteggiamento rituale, hanno l’esclusività di certe cerimonie relative al loro 
totem, credono di essere apparentati al loro totem, ecc. Di massima, all’interno 
della stessa società, ogni clan segue nei confronti del suo rispettivo totem lo 


, stesso insieme di usanze; ma da una società all’altra queste usanze, sia per nu- 


mero sia per natura, sono estremamente variabili. 

Queste tre proposizioni corrispondono a ciò che è stato chiamato totemismo 
di gruppo. Anzitutto va sottolineato che questa forma di totemismo è inscin- 
dibile dall’organizzazione sociale che divide in modo esaustivo tutti i membri 
della società fra clan (o gruppi) distinti. È ciò che viene chiamato l’aspetto so- 
ciale del totemismo. Quanto al rapporto per lo più ritualizzato che gli uomini 
di ogni clan intrattengono con il loro totem, esso corrisponde a ciò che viene 
chiamato l’aspetto religioso del totemismo. La diversità del totemismo di grup- 
po è analizzabile sotto due aspetti. Da una parte, esiste una diversità per quan- 
to riguarda la natura dei gruppi totemici: può trattarsi di clan unilineari (ma- 
tri- o patrilineari) o non-unilineari, classi matrimoniali non riducibili a clan, 
ecc. Dall’altra parte, esiste una diversità per quanto riguarda i costumi osser- 
vati nei riguardi dei totem. Scegliere le più tipiche tra questa moltitudine di 
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usanze è stato in generale il motivo principale delle dispute fra gli antropologi 
di un tempo: è in funzione di questa scelta che erano formulate le diverse defi- 
nizioni del totemismo. Di fronte all’arbitrarietà di una scelta fatta a priori, ci 
si può astenere da ogni considerazione sui costumi relativi al totem. Si è co- 
stretti dunque a una definizione formale del totemismo concepito come un si- 
stema di corrispondenze tra gruppi sociali e classi di specie naturali. 

Per estensione, si parla di totemismo individuale quando esiste un’associa- 
zione tra un individuo e una specie animale (più raramente una specie vegetale, 
o ancora una categoria di oggetti inanimati). L'individuo segue nei confronti 
del proprio totem un certo numero di usanze, analoghe a quelle che si osser- 
vano nel caso del totemismo di gruppo. È evidentemente questa analogia che 
è all’origine della comune denominazione di «totemismo » applicata nello stesso 
tempo al clan e all'individuo. Nel senso più generale del termine, ‘totemismo’ 
indica semplicemente l’idea di una associazione fra una specie animale (o altro) 
e una parte della società, un gruppo oppure un individuo (o degli individui). 
La differenza tra totemismo clanico e totemismo individuale non è solamente 
quantitativa. Un individuo assume automaticamente il suo totem di clan per il 
fatto di appartenere a quel clan, fin dalla nascita: ma, per avere un totem indi- 
viduale, egli dovrà mettersi in cerca di un avvenimento particolare — sogno, al- 
lucinazione, incontro durante una battuta di caccia, ecc. — che interpreterà co- 
me il segno della sua associazione con un animale, il quale diviene cosi il suo 
totem. Il totem individuale è prima di tutto il risultato di una ricerca individuale. 
D'altro canto, la somiglianza tra l'atteggiamento nei confronti dei totem sociali 
e l'atteggiamento nei confronti dei totem individuali apparirà spesso superficiale. 
È vero che certi costumi si ritrovano a volte in entrambi i casi — ad esempio 
la proibizione di uccidere o di consumare l’animale totemico — ma, in genere, 
il totem individuale sembra godere di un maggiore rispetto. Inoltre il totem 
individuale, molto più del totem sociale, svolge il ruolo di protettore -- una spe- 
cie di angelo custode — dell’individuo: si tratta di ciò che gli antropologi di lin- 
gua inglese hanno chiamato guardian spirit ‘spirito guardiano’. Si può dire che 
il problema del rapporto fra totemismo di gruppo e totemismo individuale non 
è mai stato risolto e neppure formulato adeguatamente. 

Il totemismo non costituisce affatto la sola forma di rapporto ritualizzato 
fra l’uomo e il mondo animale o vegetale. Questo rilievo sarebbe superfluo se 
non si fossero assai spesso qualificati come totemici degli atteggiamenti che di- 
pendono da un altro ordine d’idee: ad esempio, in Australia, il tabù che riguar- 
da certi uccelli tra cui l’aquila; nel Nord dell’Eurasia e dell'America, i riti di 
caccia all’orso; in certe regioni dell’Africa nera, le credenze e i divieti che ri- 
guardano animali come il leopardo, il pitone o il coccodrillo. In simili casi, gli 
atteggiamenti rituali interessano fufti i membri dell’insieme sociale. Ciò che ca- 
ratterizza il totemismo, è viceversa l’esistenza di atteggiamenti differenziati se- 
condo una segmentazione della società: ogni segmento — clan o individuo — è 
in rapporto con un animale diverso. Cosi, a proposito dei riti dell’orso, si può 
parlare di totemismo soltanto se questi sono seguiti da un segmento della socie- 
tà, mentre gli altri seguono riti simili per natura ma relativi ad altre specie. 


Totem 390 


1. Il totemismo nel mondo. 


1.1. L'Australia. 


L’importanza dell'Australia per lo studio del totemismo ha una duplice mo- 
tivazione. Da un lato, fra le quasi cinquecento tribt aborigene dell'Australia, 
non ne esiste praticamente nessuna che non presenti una qualche forma di to- 
temismo. Dall'altro, il totemismo australiano è assai vario : la maggior parte delle 
forme che esistono nel resto del mondo sono ugualmente rappresentate sul con- 
tinente australiano, dove si trovano inoltre forme esclusive. In quest'articolo si 
distingueranno le diverse forme di totemismo in base alla natura del gruppo so- 
ciale a cui esso viene associato; in seguito, si cercherà d’indicare la funzione 
svolta da ciascuna di tali forme. 

La prima forma da tener presente è il totemismo di clan matrilineare. Per 
definizione, un individuo appartiene allo stesso clan matrilineare di sua madre e 
ha il suo stesso totem matrilineare. Cosi, presso i Dieri dell'Australia centrale, 
ogni clan è associato a un totem: la pioggia, una specie di serpente, la cornacchia, 
l’ocra rossa, una specie di piccola rana, una sorta di grano selvaggio, una specie 
di topo, il pipistrello, una specie di bruco, il cormorano, l’emt, l’aquila, il cane 
selvaggio, ecc. Il totem matrilineare è generalmente indicato da un termine che 
significa ‘carne’: un modo per esprimere che la relazione al totem è una rela- 
zione di parentela, parentela di carne e di sangue, analoga alla relazione con la 
madre e con tutti gli altri membri del clan che si considerano come parenti. Il 
totem matrilineare è generalmente oggetto di una proibizione alimentare che 
riguarda il suo consumo. Esso è anche esogamico (divieto di sposare qualcuno 
dello stesso totem matrilineare), il che dipende dal carattere esogamico del clan 
matrilineare australiano (divieto di sposare qualcuno dello stesso clan). Infine 
il totem matrilineare svolge in certe tribu il ruolo di protettore. Questo tipo di 
totemismo è stato chiamato da Elkin totemismo sociale. 

Nel totemismo di clan patrilineare, ogni individuo ha lo stesso totem di 
suo padre. Il totem patrilineare sembra avere in qualche tribii la funzione di 
totem sociale (divieto alimentare, esogamia). Ma, nella maggior parte del con- 
tinente, si trova un totemismo detto da Elkin cultuale: la denominazione si ri- 
ferisce all’idea che, in questa forma di totemismo, l’aspetto religioso è più im- 
portante di quello sociale. Il totem patrilineare cultuale è associato a miti che 
ne spiegano l’origine e a riti che vengono celebrati periodicamente: le cono- 
scenze mitiche e i rituali devono essere tenuti rigorosamente segreti agli altri 
clan. Solamente gli uomini del clan che hanno percorso tutti gli stadi dell’ini- 
ziazione (riti di passaggio) hanno accesso a questi segreti. All’interno di ogni 
clan patrilineare si forma dunque una organizzazione segreta o loggia cultuale 
costituita dagli uomini adulti: le donne e i bambini ne sono generalmente esclu- 
si. La loggia ha il compito di custodire le conoscenze mitiche. La mitologia au- 
straliana si riferisce a un passato molto lontano, il «tempo del sogno», quando 
l’ordine cosmico e sociale non era ancora stabilito o piuttosto stabilizzato. Al 
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«tempo del sogno», gli eroi totemici — per metà uomini, per metà animali in 
un’epoca nella quale non esiste una chiara distinzione tra di essi — percorrono 
il mondo, modellano il paesaggio, creano le specie naturali, inventano le tec- 
niche e i rituali; o, ancora, emanano leggi per le generazioni future. Ciascun lo- 
ro atto — fatto eccezionale o evento quotidiano — ha lasciato delle tracce nel 
paesaggio: fiume, polla d’acqua, roccia, ecc. Attraverso la mitologia, dunque, 
ogni clan patrilineare totemico è associato a un insieme di località o di percorsi 
che chiama la sua «patria», la sua «terra ancestrale». Certe località totemiche 
sacre hanno un accesso rigorosamente regolamentato. Si ricordano due tipi di 
luoghi totemici. Il primo è immaginato essere la residenza degli spiriti-bambini 
che l’eroe mitico ha deposto nel «tempo del sogno»: questi spiriti-bambini fe- 
conderanno le spose degli uomini del clan. Il secondo tipo - spesso confuso con 
il primo — è quello in cui viene periodicamente celebrato un rito di moltiplica- 
zione della specie totemica. Il rituale — l’inzichiuma presso gli Aranda — è uno 
dei compiti più importanti della loggia cultuale associata al clan: se la loggia 
del totem canguro non portasse a termine la cerimonia della moltiplicazione, 
non ci sarebbero canguri. L’ordine del mondo e la sopravvivenza stessa della 
società sono immaginate dipendere da questo tipo di cerimonia. 

In sintesi, il totemismo cultuale è caratterizzato dalla triplice associazione 
del clan totemico con 1) una parte della mitologia della tribu, il clan è il solo 
a conoscerla nella sua integrità; 2) una « patria», insieme di percorsi mitici e di 
luoghi, i più sacri dei quali non dovranno essere profanati dagli altri clan; 3) 
un rituale di cui il clan totemico ha l’esclusività. Il carattere segreto del totemi- 
smo cultuale, e l'esclusività che implica, non deve essere inteso come un fe- 
nomeno di privilegio: ogni uomo adulto è iniziato e appartiene di pieno diritto 
alla loggia del clan. Questa forma di totemismo implica piuttosto idee di com- 
plementarità, di cooperazione e d’interdipendenza tra i clan. Ciò è riscontrabi- 
le a tre livelli. Primo livello: la mitologia. L'itinerario mitico percorso da un 
eroe totemico al tempo del sogno comprende centinaia di chilometri, oltre gli 
stessi confini della tribi: per raccogliere la narrazione completa dei grandi miti 
e vedere compiere tutti i riti che vi si riferiscono occorrerebbe recarsi di volta 
in volta in ogni gruppo e in ogni tribù. Ogni loggia custodisce un solo capitolo 
della narrazione: le sue conoscenze sono complementari a quelle delle altre e 
s’iscrivono in un insieme che lo oltrepassa. Secondo livello: l’organizzazione 
del rituale. È per ragioni di semplificazione che si è descritta la loggia come la 
custode esclusiva delle conoscenze rituali totemiche. In molti casi la presenza 
dei membri di altri clan è indispensabile al compimento dei rituali: essi (pa- 
renti per alleanza o parenti materni) devono fornire certi accessori cerimoniali 
o devono eseguire certe fasi del rituale. A volte, è su esplicita richiesta dei mem- 
bri esterni al clan che la cerimonia è eseguita. Esiste dunque una cooperazione 
rituale tra i.clan. Terzo livello, ed è il più importante: le cerimonie di tipo inti- 
chiuma. Si è già detto che le cerimonie erano immaginate garantire l’ordine na- 
turale, cioè la riproduzione delle specie animali e vegetali da cui dipende l’ali- 
mentazione degli uomini. Grazie ad una specie di divisione sociale del lavoro, 
ogni clan è responsabile di una sola parte della natura: della sua o delle sue 
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specie totemiche. Ne è responsabile per il bene di tutti: c’è cooperazione magica 
e interdipendenza. Allorché il consumo della specie totemica è vietato ai mem- 
bri del clan, questi ultimi sono responsabili di un bene che tutti potranno utiliz- 
zare tranne loro. Il privilegio è in realtà un dovere che non apporta alcun bene- 
ficio materiale e che si giustifica tramite la reciprocità che lega i clan. 

Il totemismo del clan locale è legato a una forma di clan specifico all’ Austra- 
lia. Il totem del clan locale è indipendente da quello della madre o del padre: 
deriva da un legame spirituale che si ritiene unisca l’individuo a un luogo tote- 
mico — donde il termine ‘locale’. Questo legame spesso si stabilisce nel momen- 
to in cui la madre avverte i primi sintomi della gravidanza, spiegata con l’intro- 
duzione di uno spirito che proviene dal luogo totemico pit vicino: si parla al- 
lora di totemismo locale concezionale. Si parla invece di totemismo locale di 
nascita quando si vuole evidenziare il luogo totemico più vicino al luogo di na- 
scita. È evidente che simili credenze permettono una manipolazione considere- 
vole: di fatto il totem locale è spesso quello del padre. Per quanto riguarda la 
sua funzione, il totemismo locale è cultuale, e tutto ciò che è stato detto a pro- 
posito del totem patrilineare va esteso ad esso. 

Oltre a questi tre tipi di clan, esistono altri gruppi sociali associati ai totem: 
metà, sezioni, sottosezioni, semimetà, fratrie. Ci si limiterà qui ai primi due. 
Le metà possono essere considerate come il raggruppamento in due grandi in- 
siemi dei clan della tribi. Esse sono matri- o patrilineari come i clan che le 
compongono. Sono esogamiche. I totem della metà possono essere intesi in 
due maniere. In senso stretto, sono i totem propri a ciascuna metà, ma nessuno 
è un totem per i clan che formano queste metà. In senso lato, sono tutti i to- 
tem dei gruppi (totem dei clan, totem della metà in senso stretto, totem delle 
sezioni, ecc.) che sono inclusi in ogni metà. In questa seconda accezione del 
termine, ad ogni metà è associata una lista formata da un numero considerevole 
di totem: il totemismo della metà prende allora l'aspetto di una classificazione 
dualistica del mondo. Gli stessi aborigeni sostengono che tutte le cose posso- 
no essere collocate nell’una o nell’altra metà: essi assegnano un posto in questo 
sistema anche alle cose estranee alla loro società, utensili di ferro, animali im- 
portati dai coloni come la vacca, ecc. È in questa forma che la funzione classi- 
ficatoria del totemismo è più evidente. Accade spesso che le due metà siano 
più specificamente associate a due specie animali, quali l’aquila e la cornac- 
chia in numerose trib del Sud-Est. I nomi degli animali servono ad indicare 
le metà come gli uomini che ne fanno parte: si parla della metà «aquila», degli 
uomini «aquila», ecc. Numerosi miti narrano le peripezie degli antenati-animali 
al tempo del sogno: alla lotta permanente che ingaggiano l’aquila e la cornac- 
chia corrisponde l'opposizione rituale tra le due metà. Ricordare di nuovo la di- 
visione del mondo in due metà, o parlare della loro opposizione, non può far 
dimenticare che le metà esistono solo nella loro reciproca dipendenza: ogni metà 
esogamica dipende dall’altra per trovare i propri coniugi e assicurarsi la propria 
riproduzione; l’iniziazione dei suoi membri tocca generalmente ai membri del- 
l’altra metà, e lo stesso vale per i funerali, come per numerose cerimonie che si 
basano su un principio di complementarità rituale. 
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L’organizzazione in quattro sezioni è definibile attraverso lo schema seguen- 

te (il segno = unisce i coniugi, il segno + la madre e i figli): 
Cs 
Cc===D 

Le sezioni A e C sono due suddivisioni d’una metà matrilineare AC; A e D 
sono ugualmente due suddivisioni di una metà patrilineare AD. Il totemismo 
di sezione associa a ogni sezione un totem o elenco di totem. Questa forma di 
totemismo è molto simile al totemismo della metà per il suo carattere classifi- 
catorio: classificazione cosmica in quattro invece che in due. Sorgono tuttavia 
differenze importanti dal fatto che la sezione è un gruppo sociale molto parti- 
colare. Esso non è unilineare: per definizione (salvo funzionamenti irregolari 
del sistema), un individuo non può appartenere alla stessa sezione di suo padre 
o di sua madre. Una sezione, a differenza della metà, non è affatto un raggrup- 
pamento di clan. Di certo esistono delle tribù in cui il totemismo di sezione 
coesiste con il totemismo di clan, ma i due sistemi non possono integrarsi in 
modo armonioso: sembra che uno sviluppo notevole dell’uno porti all’atrofia 
dell’altro. Da un lato si trovano tribi con clan totemici ma con un totemismo 
di sezione ridotto a quattro specie naturali, una per sezione; dall’altro, un to- 
temismo di sezione a carattere classificatorio, dove però i clan non sono totemi- 
ci. In quest’ultimo caso, il totemismo classificatorio di sezione pone un altro 
tipo di problema che il confronto con il totemismo di metà farà meglio com- 
prendere. Fra i totem di ogni metà, un individuo è pit specificatamente asso- 
ciato a quello del suo clan e questa associazione avviene automaticamente: il 
totem proprio di un individuo è quello di suo padre (caso patrilineare) 0 di sua 
madre (caso matrilineare). Ma come scegliere fra l'elenco dei totem di sezione? 
Sono possibili tre soluzioni. La prima: non scegliere, ogni membro della se- 
zione ha per totem tutti quelli della lista. La seconda, assai rara: associare in 
coppie i totem delle due sezioni (ad esempio: l’emi della sezione A con la cor- 
nacchia di C) e codificare una regola che determinerà automaticamente il totem 
dei figli in funzione di quello dei genitori (ad esempio: una donna A emi ha 
dei bambini C cornacchia). La terza: scegliere per il figlio, nel momento della 
sua nascita o della sua iniziazione, un totem tratto dall’elenco della sezione per 
mezzo di un qualsiasi metodo divinatorio. Ma nessuna di queste soluzioni è 
pienamente soddisfacente. La prima, associando globalmente un quarto della 
tribi a un quarto dell’universo, rende poco probabile un atteggiamento rituale 
privilegiato tra l’uomo e i suoi totem: il divieto alimentare rappresenterebbe un 
handicap economico troppo grande e la responsabilità dei rituali di moltipli- 
cazione sarebbe un compito troppo grave. La seconda soluzione tende a rico- 
stituire il clan a scapito della sezione: come nell’esempio proposto, l’unità to- 
temica emi-cornacchia indica un clan matrilineare della rhetà AC. La terza so- 
luzione è molto vicina al totemismo individuale: la sezione conserva un aspetto 
totemico pertinente per quanto limiti la scelta del totem individuale. 

Esiste un’ultima forma di totemismo di gruppo, il totemismo sessuale, nel 
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quale ogni sesso è globalmente associato a una o a più specie animali. Cosi in 
certe tribii del Sud-Est, il pipistrello è il totem degli uomini, il gufo è quello 
delle donne. Il totem sessuale è il compagno (il «fratello» o la «sorella») del 
gruppo sessuale al quale è legato: protegge il gruppo e il gruppo lo protegge. 
Ciascun sesso s’astiene dal mangiare, dall’uccidere o dall’offendere il proprio 
totem: la sua messa a morte da parte dei membri dell’altro sesso è considerata 
una provocazione. L'espressione «la vita di un pipistrello è la vita di un uomo» 
comporta una identificazione tra il sesso e il suo totem. 

Infine si è parlato di totemismo individuale per l'Australia. Benché su que- 
sto argomento esista una letteratura confusa, si possono distinguere due casi. 
Il primo è riscontrabile in certe tribi del Sud-Est che non possiedono clan. 
Qui ogni individuo, uomo o donna, è associato a una specie naturale. Normal- 
mente è alla pubertà o al momento dell’iniziazione che l’adolescente acquista 
il suo totem personale: spesso gli è dato dal padre. L'associazione dell’individuo 
con la specie totemica è diversa da quella che caratterizza il totemismo clanico 
per il fatto che, da una parte questa associazione non è predeterminata alla na- 
scita, e, dall’altra, non è fondata sull’appartenenza dell’individuo a un gruppo. 
Il totem individuale spesso è chiamato «fratello» (o «sorella» da una donna): è 
un amico al quale non si farà alcun male e che non si ama affatto veder mal- 
trattato. Viene in aiuto al suo totemista, l’avverte dei pericoli nei sogni premo- 
nitori, ecc. Il secondo caso di totemismo individuale, meglio descritto, corri- 
sponde all’associazione del guaritore con una o più specie naturali, in genere 
animali. Il guaritore (lo sciamano delle regioni artiche) è un uomo che possiede 
certi poteri magici; guarisce le malattie, è indovino ed esercita la magia nera 
contro i gruppi nemici. La sua funzione è riconosciuta dal gruppo: il guaritore, 
benché temuto per via dei suoi poteri occulti, è al servizio del gruppo, e non 
deve essere confuso con lo stregone. Il totem individuale del guaritore è un to- 
tem funzionale: normalmente gli altri uomini non posseggono un simile totem. 
Questo totem è acquisito durante l’iniziazione del guaritore (iniziazione che av- 
viene tramite un altro guaritore già confermato, spesso il padre del primo); è 
un amico, un adiuvante e un doppio. In quanto tale, si proibisce rigorosamente 
al guaritore di mangiare il suo totem; qualsiasi danno arrecato al totem si ri- 
percuote sul guaritore stesso; questi può assumere la forma animale della spe- 
cie totemica; ecc. La funzione principale del totem è quella di assistere il gua- 
ritore. 

Infine, è necessario ricordare che molteplici forme di totemismo possono 
ritrovarsi in una sola e medesima tribu. Nel caso già menzionato dei Dieri, ogni 
individuo possiede un totem del clan matrilineare (totem sociale: esogamia e 
tabù alimentare), un totem del clan patrilineare (totem cultuale per il quale 
avvengono le cerimonie di moltiplicazione), e un totem sessuale; inoltre ha dei 
rapporti privilegiati con il totem patrilineare di sua madre. I totem di clan ma- 
trilineari sono raggruppati in due metà, il che rende conto dell’aspetto classifi- 
catorio del totemismo matrilineare dei Dieri. Quanto al totem patrilineare, es- 
so svolge anche la funzione di totem del sogno. 
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1.2. L'America del Nord. 


Dopo l’Australia, è senza dubbio l'America del Nord la regione più impor- 
tante per lo studio del totemismo, sia dal punto di vista storico, perché il fe- 
nomeno totemico fu descritto qui per la prima volta, sia dal punto di vista teo- 
rico, data l'estensione geografica del totemismo americano e la varietà delle sue 
forme. Paragonando i fatti americani con quelli australiani, vengono subito in 
mente due osservazioni. Da una parte, il totemismo individuale, sotto la forma 
dello spirito guardiano, è molto diffuso in America e ha un’importanza consi- 
derevole nelle credenze e nella vita degli Indiani. Dall'altra, il totemismo clani- 
co, benché assai frequente, ha un contenuto molto povero: per lo più, non esi- 
stono in America né cerimonie di moltiplicazione delle specie totemiche, né 
proibizioni di ordine alimentare. A parte queste considerazioni generali, sem- 
bra difficile offrire una sintesi dei fatti totemici americani. Seguendo l’esempio 
degli stessi americanisti, ci si limiterà qui a presentare una serie di esempi scelti 
in modo da sottolineare le differenze tra una regione e l’altra. 

Nella regione dei Grandi Laghi, gli Ojibwa sono divisi in una moltitudine 
di clan, ciascuno associato a una specie animale, assai raramente vegetale (to- 
tam). Inoltre ogni individuo è associato a un’altra specie che è il suo spirito 
guardiano (manitu). Il totem del clan è esogamico (come il clan); esistono certi 
miti relativi all’origine di questi totem che in seguito si sarebbero sottodivisi 
in tanti clan quanti se ne possono osservare nella società reale; infine esiste una 
credenza secondo la quale un uomo assomiglia al suo totem (ad esempio: un 
uomo del clan dell’orso passa per bellicoso, un altro del clan della gru passa 
per avere una voce stridula). Sono questi i soli attributi del totem clanico: non 
esiste alcun rispetto per l’animale che può essere ucciso e mangiato. Va ricor- 
data qualche variazione sullo stesso tema presso altri popoli dei Grandi Laghi. 
I Winnebago classificano i loro clan e totem in due metà; ogni clan ritiene di 
discendere dal suo animale totemico e scolpisce, tesse o intaglia delle immagini 
di questi animali: ma nessun tabù alimentare li riguarda. Gli Irochesi classifi- 
cano i loro totem in due metà ma non hanno nessuna credenza né rituale rela- 
tivo ai loro totem, tanto che essi appaiono come puri e semplici nomi di clan. 

Viceversa, l’animale che funge da spirito guardiano è, presso gli Ojibwa co- 
me in altre zone dell’ America, oggetto di rispetto. Le credenze sembrano talora 
contraddittorie. Da un lato, l’Indiano s’astiene dall’uccidere e dal cibarsi del 
suo animale tutelare (certi Irochesi s’identificano con il loro spirito guardiano 
al punto da temere la morte di un animale della medesima specie come se do- 


| vesse causare la loro stessa morte); ma dall’altro, l’Indiano crede talvolta che sa- 


rà particolarmente fortunato nella caccia all’animale che rappresenta il suo spi- 
rito guardiano: a causa del legame privilegiato che esiste tra tico e la bestia, 
questa si offrirà spontaneamente al cacciatore. Per conciliare questi due aspetti 
contraddittori, gli Irochesi e gli Algonchini affermano che ogni specie animale 
ha un «fratello maggiore» è quest’ultimo che protegge l’uomo di cui è lo spiri- 
to guardiano, e che l’aiuta nella caccia facendogli trovare i suoi « fratelli minori ». 
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In generale, lo spirito guardiano assiste l'individuo nella realizzazione di qua- 
lunque progetto: esercita la magia nera, predice l'avvenire, vince i propri ne- 
mici, seduce una donna, ecc. In questo senso, si può dire che la finalità dello 
spirito guardiano è puramente individuale: non serve, come il totem cultuale 
australiano, alla realizzazione di un obiettivo d’interesse collettivo. Anche l’ac- 
quisizione dello spirito guardiano è il frutto di uno sforzo integralmente indi- 
viduale: l’uomo, giunto all’età adulta, s'impone un severo digiuno e si ritira 
lontano dai villaggi per ricevere un sogno o una visione, rivelazione mistica della 
specie animale alla quale sarà associato. Questo sforzo non è sempre coronato 
da successo: certi individui non ricevono mai una visione e vivranno senza uno 
spirito guardiano. 

Gli Omaha, che abitano nel Missouri, costituiscono un’eccezione in Ame- 
rica a causa della ricchezza del loro totemismo di clan. La trib è divisa in due 
metà, ciascuna delle quali comprende cinque clan; la maggior parte dei clan è 
a sua volta suddivisa in sottoclan. Cosi il primo clan della prima metà è il clan 
wapiti. I suoi membri non devono assolutamente mangiare o toccare il wapiti 
maschio, né possono cibarsi della carne del cervo; alla loro morte vengono sepol- 
ti nella pelle del cervo; questo clan non è suddiviso in sottoclan. Il secondo clan 
ha il nome di «spalla nera»: secondo la tradizione, gli antenati erano dei bisonti 
e, nel periodo della caccia a questo animale da parte di tutta la tribù, le tende 
del clan vengono decorate con immagini di bisonti. Il clan è ulteriormente di- 
viso in quattro sottoclan. I membri del primo non devono mangiare la lingua 
di bisonte, né toccarne la testa; quelli del secondo non mangiano il mais rosso; 
quelli del terzo sono i banditori della trib; quelli del quarto non devono toccare 
le corna nere (del bisonte). Il terzo clan, anch'esso associato al bisonte, è ripar- 
tito in due sottoctan. Il primo è indicato con nomi che possono essere tradotti 
con «In rapporto alla corteccia del pioppo sacro», o « Quelli che non mangiano 
i fianchi del bisonte», o ancora «Quelli che non mangiano le oche, i cigni e le 
gru»; in più non devono consumare la lingua del bisonte. Il secondo sottoclan 
è chiamato «In rapporto con la pelle sacra della femmina bianca del bisonte» o 
«Essi non possono mangiare le lingue del bisonte»; tuttavia, al contrario dei 
membri del sottoclan precedente, essi hanno il diritto di consumare i fianchi 
del bisonte. Similmente gli altri clan, in base ai loro nomi o ai divieti che osser- 
vano i loro membri, vengono associati ad animali, piante, oggetti o fenomeni 
naturali. Da una parte, si tratta di un totemismo multiplo o classificatorio: la 
molteplicità dei riferimenti - rinvii mitici, denominazioni, soprannomi, proibi- 
zioni, ecc. — definisce una classificazione a tre livelli tassonomici: metà, clan, 
sottoclan. Dall'altra, i totem sono spesso dei «totem parziali»: non è la specie 
animale nel suo insieme che rappresenta il totem ma solo una parte, sia essa 
una parte anatomica (lingua, coste, ecc.), oppure una parte degli animali (i ma- 
schi, quelli che hanno il mantello di un certo colore, ecc.). Presso gli Omaha 
questo aspetto è spiegato facilmente in funzione della proibizione alimentare che 
riguarda il totem. Gli Omaha vivono principalmente della coltura del mais e 
della caccia al bisonte: avere per totem una di queste due risorse alimentari di 
base e vietarsene il consumo rappresenterebbe un inconveniente maggiore. Per- 
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tanto non è il mais, ma soltanto una delle sue varietà (il mais rosso), a fungere 
da totem; quanto al bisonte, che spesso è un totem, solamente alcune sue parti 
sono oggetto di divieti. 

Ogni clan omaha dispone di una lista di nomi personali che gli sono propri 
e che sono in rapporto con il totem. Cosî, nel clan del wapiti, il primogenito 
sarà generalmente chiamato «corna tenere», il secondo «corna gialle», ecc.: gli 
altri nomi del clan si riferiscono sia ai diversi stadi delle corna del wapiti a se- 
conda della sua età, sia ad altre parti del corpo dell’animale, o ad altri aspetti 
ancora. Similmente ogni clan si distingue dagli altri per una particolare accon- 
ciatura che ricorda qualche volta il totem. Cosî i bambini del clan Spalla Nera 
(del bisonte) portano due ciocche di capelli ad imitazione delle corna del bi- 
sonte. Anche i riti della nascita e i funerali riguardano il totem del clan. Infine, 
certi clan o sottoclan compiono riti che si fondano sull’idea di un controllo ma- 
gico della specie totemica da parte degli uomini del clan corrispondente. Ad 
esempio, i membri del sottoclan dell’uccello pretendono di allontanare con la 
magia gli uccelli dai campi di mais all’epoca del raccolto; i membri del clan 
del vento agitano delle coperte affinché il vento si levi e cacci le zanzare allorché 
diventano troppo numerose; ecc. Come nelle cerimonie intichiuma, questi riti 
si basano sull’idea di un controllo magico privilegiato della specie totemica ad 
opera del clan corrispondente e mirano al conseguimento di un fine d’interesse 
collettivo. Ma la somiglianza si ferma qui. In particolare, i riti omaha non pre- 
tendono affatto di moltiplicare la specie totemica e hanno un fine solo negativo: 
contrastare determinati eventi naturali nefasti. I diversi aspetti del totemismo 
clanico qui descritti con riferimento agli Omaha si ritrovano talvolta, ma a un 
grado inferiore, presso altre tribii delle pianure centrali dell'America del Nord, 
per le quali lo spirito guardiano è assai importante. 

Nel Nord-Ovest del continente, presso i popoli di lingua salish che abitano 
all’interno, non esiste un’organizzazione clanica, e la credenza negli spiriti guar- 
diani costituisce il tratto principale della religione. Al fine di possedere un po- 
tente animale protettore, i giovani s’allenano instancabilmente, s’impongono 
lunghi periodi di digiuno, o severe prove di resistenza al dolore, e si sottometto- 
no a riti di purificazione come il bagno di vapore. L’animale apparso in sogno 
deve essere ucciso durante una battuta di caccia e la sua pelle sarà conservata 
come una reliquia. Si ritiene che l’individuo possieda le qualità della specie 
animale alla quale appartiene il suo spirito guardiano, e si dimostri un buon cac- 
ciatore nell’inseguimento degli animali di quella specie. Spesso l’animale sogna- 
to da un adolescente è lo stesso sognato dal padre: lo spirito guardiano tende 
ad essere ereditato, ma è anche in rapporto con l’attività dell’individuo: quelli 
che si dedicano più specificamente alla caccia avranno come spirito guardiano 
gli animali da pelliccia, i guerrieri avranno il sangue o vari tipi di armi, gli scia- 
mani (o guaritori) le stelle o gli animali associati alla magia, ecc. 

Gli Indiani della costa occidentale del Canada sono famosi per i loro «pali 
totemici ), immensi tronchi d’albero scolpiti, eretti in occasione dei funerali dei 
capi, della costruzione di case e di altri avvenimenti importanti. Nel Nord della 
regione; le tribi sono divise in metà, clan e lignaggi associati a specie naturali 
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reali o mitiche, o ad oggetti inanimati. Tocca ai miti generalmente spiegare l’as- 
sociazione del clan con una specie animale: un uomo ha soccorso un animale, 
una donna si è sposata o è stata rapita da un animale, ecc. Ma nessuna proibi- 
zione vieta l’utilizzazione della specie associata; nessun rituale lo riguarda. L’a- 
nimale fornisce solamente il nome e il blasone a un segmento della società, clan 
o lignaggio. L’utilizzazione di tale blasone e delle rappresentazioni animali che 
vi si riferiscono è un privilegio di questo gruppo. Cosi, quando s’innalza un palo 
totemico, il gruppo vi scolpisce le immagini dell’animale che gli serve da bla- 
sone insieme ad altri animali ai quali esso risulta associato od opposto secondo 
la tradizione mitica. 

In certe regioni della California esistono i clan e le metà. Presso i Miwok, 
ad esempio, tutti i fenomeni naturali sono classificati tra le due metà, una asso- 
ciata all'acqua, l’altra alla terra. I nomi personali sono ugualmente divisi tra le 
due metà e si riferiscono agli animali o ai vegetali che vi sono classificati. Il 
totem viene generalmente designato da un termine che significa ‘cane’, con- 
tribuendo cosi all’idea che il totem è l’animale domestico o l’animale favorito 
dell’uomo. I divieti totemici sono poco sviluppati in California. All’epoca nel- 
la quale queste società furono studiate, le metà non erano necessariamente eso- 
gamiche. 

Senza dubbio è tra gli Indiani Pueblo del Sud-Ovest che l'aspetto classifi- 
catorio del totemismo è più sviluppato. I vari clan degli Zufii, oltre ad essere 
tutti associati a un totem, vengono classificati mediante sette direzioni: i quat- 
tro punti cardinali, lo zenit, il nadir e il centro. Ad ogni direzione sono asso- 
ciati un colore e una specie animale. 

In Messico e in Guatemala, lo spirito guardiano è conosciuto sotto il nome 
di nagual. L'etimologia di questa parola sembra rinviare all’idea del nascon- 
dersi, del trasformarsi o del mascherarsi: si credeva che gli stregoni aztechi, 
per compiere i loro misfatti, si trasformassero in animali che erano i loro nagual. 
Il nagual è anche l’animale che è associato ad ogni individuo in funzione della 
sua data di nascita per mezzo del calendario divinatorio azteco, che combina 
dieci animali con tredici cifre. Quest’animale è un compagno con il quale l’indi- 
viduo s’identifica spiritualmente: si tramandano numerose storie le quali nar- 
rano che nello stesso momento in cui un animale veniva ucciso in una battuta di 
caccia, un individuo, che aveva per nagua/ un animale della stessa specie, mo- 
riva nel villaggio vicino. Nel Yucatan i neonati venivano deposti durante la not- 
te in un tempio aperto, e il giorno dopo s’interpretavano le tracce che indica- 
vano la visita di un animale al quale il bimbo si trovava d’ora in poi associato. 


1.3. Melanesia e Polinesia. 


Nella Nuova Guinea e nelle altre isole melanesiane, l’associazione dei clan 
e delle metà con esseri viventi o inanimati è un fenomeno corrente. Si citeranno 
solo alcuni casi notevoli. 

A Buin, nelle isole Salomone, esistono otto clan matrilineari esogamici ognu- 
no dei quali è associato a qualche uccello, come la civetta o il pappagallo, che 
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nessun membro del clan può uccidere o mangiare. Questi animali sono sacri al 
punto che qualsiasi offesa loro arrecata da un altro clan deve essere vendicata: 
di conseguenza, nessuno caccia questi animali. La proibizione totemica viene 
dunque estesa a tutta la tribi. i . i 

A Mota, nelle isole di Banks, si pensa che 1 bambini siano l'incarnazione 
d’un animale o di una pianta, trovate e consumate dalle loro madri al momento 
della gravidanza. Ad ogni individuo è proibito consumare la specie animale o 
vegetale con la quale viene cosi identificato. Si tratta di una forma di totemismo 
concezionale, fenomeno raro al di fuori dell’ Australia. n 

Nelle isole di Banks si riscontra un’altra forma di associazione tra un indi- 
viduo e un animale. Questa mistica associazione è stabilita su richiesta dell’in- 
dividuo e grazie ai servigi di un mago. L'animale associato è una specie di dop- 
pio che assiste magicamente l’individuo. Questi fenomeni sono ricorrenti nel 
mondo per quanto riguarda il totem personale o spirito guardiano, ma, nelle 
isole di Banks, sembra che sia un animale particolare e non la specie nel suo 
insieme a venir associato a un individuo: questo animale viene rispettato, e dalla 
sua vita dipende quella dell’uomo di cui è il doppio. | 

In Polinesia, il totemismo non è molto diffuso né molto sviluppato. A Tiko- 
pia gli abitanti sono divisi in quattro gruppi non esogamici, ciascuno dei quali 
è associato a un vegetale e a diversi animali. Ai membri del gruppo è proibito 
cibarsi della loro carne. Invece le piante totemiche sono liberamente consumate 
da tutti; ma ogni gruppo è tenuto annualmente ad eseguire un rito agrario in 
relazione alla pianta alla quale è associato. Questo modello vale in modo stretto 
per tre delle quattro piante: l’igname, il taro e l'albero del pane. Quanto alla 
quarta, il cocco, il suo uso non è dipendente da alcun rituale agrario da parte 
del suo clan, ma i membri non possono utilizzare il suo frutto se non costrin- 
gendosi all'osservanza di qualche tab. Questa curiosa complementarità tra ri- 
tuale e proibizione alimentare costituisce una caratteristica notevole del sistema 
totemico di Tikopia. 


1.4. Indonesia. 


Quando esistono i clan, come a Sumatra, essi sono generalmente associati 
a dei totem. Nel Borneo, gli Iban o Dayak marittimi hanno una specie di spi- 
rito guardiano che chiamano xyarong: esso si rivela nel sogno e sovente'è il 
medesimo di qualche antenato. Non tutti hanno il nyarong: per ottenere in so- 
gno la sua rivelazione, i giovani vanno a dormire sulla tomba di un uomo (le 
bre o nella foresta. Chi riceve la rivelazione si reca a caccia per uccidere l’ani- 
male che riconoscerà come il suo da qualche segno inconsueto. In seguito s'a- 
sterrà dall’uccidere tutti gli animali della stessa specie, testimoniando rispetto 
per il suo nyarong e ricevendone aiuto e protezione. I suoi discendenti osserva- 
no spesso gli stessi divieti senza tuttavia beneficiare di un’identica protezione. 


Totem 400 


1.5. India. 


In India il totemismo è diffuso soprattutto nel Deccan e nell’Assam. Quasi 
assente nella forma individuale (è stato registrato in un solo caso), il totemismo 
indiano consiste in una associazione di clan esogamici patri- o matrilineari con 
specie animali o vegetali ma anche con un numero incredibile di oggetti etero- 
cliti. Molto spesso i totem sono oggetto di proibizioni rigide che ne vietano 
qualsiasi uso. Ma gli altri costumi relativi al totem dipendono da circostanze 
eccezionali: riverenza al totem, funerali, cerimonie, rappresentazioni... Non esi- 
ste un rito della moltiplicazione del totem. Parecchi autori hanno sottolineato 
la scarsa importanza dell’aspetto religioso del totemismo in India e hanno visto 
in questa istituzione un modo per rinforzare l’esogamia clanica. 


1.6. Africa. 


Il totemismo clanico è presente in numerose popolazioni dell’Africa nera. 

Il tabù circa l’utilizzazione o il consumo della specie totemica è frequente. In 
Africa si ritrovano quasi tutte le varietà del totemismo già indicate per gli altri 
continenti. Totemismo classificatorio: i Dogon, ad esempio, che associano ad 
ogni gruppo esogamico una parte del corpo umano, una stella o una costella- 
zione, e le specie animali e vegetali. Totemismo parziale: i pastori dell'Est han- 
no per totem la vacca di un certo colore, la vacca gravida di un secondo vitello, 
la vacca dalle corna rettilinee, ecc. Totemismo bilineare: gli Ashanti hanno un 
doppio sistema di proibizioni totemiche, l’uno matrilineare, l’altro patrilineare. 
importante ricordare, tuttavia, determinate credenze particolari dell’Africa. 
Presso gli Edo della Nigeria, la specie totemica è tabi, e la sposa non può cuci- 
nare né consumare il totem di suo marito: ma esso verrà ritualmente portato 
alle labbra in occasione di talune cerimonie come i funerali. I Senufo credono 
nella trasmigrazione delle anime tra gli uomini di un clan e i propri animali to- 
temici. Presso i Nuer, l’uomo rispetta profondamente il proprio animale tote- 
mico: evita di procurargli il minimo male, si astiene dal consumarne la carne, 
lo saluta quando l’incontra, e fa un simulacro di tumulazione quando trova il 
suo cadavere. Il rispetto è reciproco: l’animale, anche se si tratta di una belva 
feroce, non farà del male all’uomo di cui è il totem. Queste credenze sono co- 
muni ma, presso i Nuer e altre popolazioni africane, il rispetto testimoniato 
dagli uomini li spinge persino a compiere sacrifici, a indirizzare preghiere allo 
spirito del totem, e a dedicargli del bestiame. Cosi quelli del lignaggio del coc- 
codrillo mungono le vacche consacrate allo spirito del coccodrillo e versano il 
latte in un fiume abitato da coccodrilli; quelli del lignaggio del pitone sacrifi- 
cano un cervo allo spirito di questo animale, ne gettano un pezzo in un corso 
d’acqua e ne lasciano un altro sulla riva. In questi casi, ciò che è stato chiamato 
l'aspetto religioso del totemismo tocca un punto raramente raggiunto altrove. 
Nell’Africa occidentale si crede che ogni persona abbia il suo doppio in un 
animale selvaggio (vengono dunque esclusi gli animali domestici o le piante). 
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Esso è apparentato all’uomo e il loro destino è solidale: la morte dell’uno cau- 
sa fatalmente la morte dell’altro. La credenza si basa sull’idea che una delle 
anime umane, l’anima della savana o anima esterna, abiti l’animale. Come nel 
caso dello spirito guardiano in America, l’uomo si astiene dall’uccidere o dal 
fare del male agli animali della specie che gli sono associati. Tuttavia, l’animale 
non sembra svolgere il ruolo di protettore nei confronti dell’uomo. 


2. Sguardo storico sulle teorie del totemismo. 


Il termine ‘totem’ appare per la prima volta nella letteratura etnografica nel 
libro dell’interprete indiano Long, pubblicato nel 1791. ‘Totam’, ‘toodaim’ o 
‘dodaim’ è un termine ojibwa col quale i Pellerossa indicavano il loro totem di 
clan: tuttavia, sotto questo termine, Long descrisse in realtà lo spirito guardiano 
o totem individuale. La parola ‘totem’ è riutilizzata all’inizio del xx secolo da 
diversi scrittori in relazione al mondo indiano. Nel 1841 George Grey, gover- 
natore dell'Australia del Sud, pubblica il suo diario di viaggio nel quale descri- 
ve le istituzioni degli aborigeni nel Sud-Ovest. Poiché a quell’epoca l’ Australia 
è colonizzata dagli Europei soltanto da mezzo secolo, le osservazioni etnografi- 
che di Grey sono fra le prime e la loro pertinenza è tanto pit notevole. Il con- 
tributo di Grey può essere cosî riassunto: 1) gli aborigeni sono distribuiti in 
«famiglie» (che chiameremmo clan) matrilineari ed esogamiche; 2) ogni « fami- 
glia» ha per blasone un animale o una pianta chiamata kobong; inoltre «esiste 
un legame misterioso tra la famiglia e il suo Robong, tale che un membro della 
famiglia non ucciderà mai alcun animale della specie alla quale appartiene il 
suo Robong... Analogamente, un indigeno che ha una pianta per Robong non do- 
vrà raccoglierla per nessun motivo»; 3) i costumi (trasmissione, esogamia, di- 
vieto alimentare) relativi al Robong sono identici a quelli tra gli Indiani d’Ame- 
rica e i loro totem. Ecco formulati sinteticamente i dati essenziali che costi- 
tuiranno la base delle riflessioni di una o due generazioni di antropologi. ‘l'utta- 
via si attribuisce generalmente la «scoperta» del totemismo a John Ferguson 
McLennan, autore di un saggio pubblicato nel 1869-70, tre decenni dopo il 
diario di Grey, col titolo On the Worship of Animals and Plants: Totem and. 
Totemism. L'importanza storica dello scritto di McLennan si spiega con una 
serie di fattori convergenti. Anzitutto esso compare nel momento di decollo 
dell’antropologia sociale: gli anni successivi vedranno moltiplicarsi le riflessio- 
ni comparative e le speculazioni sull’origine delle istituzioni sociali, insieme allo 
sviluppo delle osservazioni etnografiche. D'altronde, McLennan è considerato 
uno dei fondatori dell’antropologia sociale e le sue teorie saranno per lungo 
tempo discusse nel mondo scientifico. Infine il suo saggio sul totemismo, met- 
tendo l’accento sul lato religioso dell’istituzione, trovava una ricezione favore- 
vole in un’epoca assai interessata alle origini e all'evoluzione della religione nel 
mondo. Per McLennan il totemismo costituisce uno stadio dell’evoluzione at- 
traverso cui l’umanità è passata, e a partire da cui si sviluppano i sistemi reli- 
giosi più perfezionati. 


Totem 402 


Dopo il saggio di McLennan, le teorie antropologiche sull’origine del tote- 
mismo si moltiplicano. Tra il 1870 e il 1920 se ne possono contare una quaran- 
tina: qui si farà riferimento solo alle principali. Herbert Spencer, John Lubbock 
e Andrew Lang avanzano spiegazioni di tipo nominalistico: i totem, in origine, 
sarebbero stati nomi di animali per mezzo dei quali sarebbero stati designati i 
diversi gruppi o individui, in base alla loro somiglianza con questa o quella spe- 
cie animale. Solo in seguito, a causa dell’imprecisione delle lingue primitive, 
o anche del legame mistico che per la mentalità primitiva unisce il nome e la 
cosa nominata, il totem avrebbe assunto un significato religioso. La difficoltà 
principale in questo tipo di spiegazione riguarda i motivi per cui i gruppi uma- 
ni sono stati indicati con nomi di specie animali, e non con altre specie di nomi: 
in sostanza, il problema essenziale del totemismo, che consiste nella spiegazione 
del legame tra società umane e specie naturali, rimane interamente insoluto. 
In questo senso, l’ipotesi proposta da Haddon consente qualche progresso: ogni 
gruppo umano localizzato, nutrendosi di preferenza della specie animale o ve- 
getale più abbondante sul suo territorio e scambiando il suo surplus alimentare 
con i gruppi vicini, avrebbe finito per essere chiamato col nome di questa specie 
e per essere identificato con essa sotto la forma «i mangiatori di...» Il difetto 
più grave della teoria di Haddon sta nel suo carattere puramente speculativo: 
nessun esempio etnografico può essere citato a suo appoggio e i gruppi totemici 
reali, cioè i clan, sono generalmente associati a territori troppo ristretti perché 
possa esistere una specializzazione alimentare come quella descritta dalla teoria. 
Tuttavia, l’idea che il totemismo abbia la sua radice in preoccupazioni alimen- 
tari, o più generalmente economiche, della società sarà ripresa dai funzionalisti 
e dai teorici tedeschi partigiani dei Kulturkreisen. Le teorie nominalistiche, co- 
me quella di Haddon, cercano cause positive per l'affermazione del totemismo 
e non possono rendere conto in maniera immediata di ciò che è stato chiamato 
il suo aspetto religioso: per spiegare le proibizioni nei riguardi di un animale 
che prima di tutto sarebbe stato un nome o un alimento, le teorie precedenti 
devono far ricorso ad altre considerazioni. 

Certi antropologi invece si sono subito indirizzati al totemismo come a un 
fenomeno religioso. Per Taylor o Wilken, si tratta di una forma di culto degli 
antenati le cui anime si sarebbero reincarnate in certi animali e in certe piante: 
la credenza nella metempsicosi spiegherebbe nello stesso tempo la parentela 
che si suppone tra gli uomini e gli animali, cosi come il culto reso a questi ulti- 
mi. Questa teoria s’appoggia essenzialmente su fatti indonesiani, e contro di 
essa si è osservato che proprio dove la credenza nella reincarnazione è più dif- 
fusa, in particolare nell’Indonesia, il totemismo era poco sviluppato, mentre si 
verificava opposto nell'America del Nord e in Australia. Infine, la reincarna- 
zione dell’anima in una forma animale e l’identificazione di un uomo con il suo 
totem animale rappresentano due forme di rapporto privilegiato tra l’animale 
e l’uomo, e non si vede alcun motivo per stabilire una derivazione anziché quel- 
la inversa. 

Altre teorie sull'origine del totemismo si basano direttamente su osserva- 
zioni etnografiche dell’epoca. Americanisti, come Boas o Hill Tout, constatan- 
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do l’importanza presso gli Indiani degli spiriti guardiani che coesistono con i 
totem clanici, fanno derivare i secondi dai primi: il totem di clan sarebbe lo 
spirito guardiano di un antenato importante che l’avrebbe trasmesso ai suoi 
discendenti. Frazer, la cui opera in quattro volumi Totemism and Exogamy re- 
sterà probabilmente la più importante pubblicazione su tale argomento, ha so- 
stenuto successivamente tre teorie. La prima è affine a quella della reincarna- 
zione, le altre due sono strettamente legate alla scoperta delle istituzioni tote- 
miche degli Aranda ad opera di Spencer e Gillen (The Native Tribes of Central 
Australia, 1899). L'importanza eccezionale che ebbero in quell’epoca le cre- 
denze degli Aranda per le discussioni sul totemismo deriva da un fatto e da un 
pregiudizio teorico. Il fatto è che ancora nel 1900, diversamente dalle altre po- 
polazioni conosciute dell’ Australia, gli Aranda erano rimasti pressoché immuni 
dalla colonizzazione: ci si poteva dunque aspettare di trovare le loro istituzioni 
intatte da ogni contaminazione della civiltà. Il pregiudizio teorico consiste nel 
credere che questa popolazione, abitando il centro desertico del continente, non 
abbia potuto evolversi in un ambiente cosi sfavorevole e sia dunque una delle 
più primitive. La seconda teoria di Frazer si basa direttamente sulla descrizione 
delle cerimonie intichiuma degli Aranda, nelle quali ogni clan totemico ha il 
compito di moltiplicare in maniera magica la sua specie totemica: il totemismo, 
originariamente, sarebbe stato una specie di divisione interclanica dei compiti 
magici necessari alla sopravvivenza della tribi. La terza teoria di Frazer si basa 
sul fatto che il totem degli Aranda non è ereditario ma di tipo concezionale: 
la donna, ignorando le cause reali della propria maternità, spiegherebbe i suoi 
primi sintomi di gravidanza con l’intrusione di un animale o di una pianta del 
suo ambiente più prossimo. 

Numerose altre teorie furono formulate all’inizio del secolo, ma non vi è 
qui lo spazio per renderne conto. T'utte si proponevano il medesimo fine: tro- 
vare l’origine del totemismo. Avevano tutte la stessa struttura e presentavano 
lo stesso difetto: assumere come punto di partenza un solo aspetto del totemi- 
smo (il totem come nome, il totem come alimento, ecc.) o anche una delle sue 
manifestazioni particolari (lo spirito guardiano, il totemismo concezionale, ecc.), 
e, a partire da questo punto spesso assai anodino, raccontare una storia che po- 
trebbe intitolarsi: Come è stato inventato il totemismo... cosi questa storia ha 
sempre la forma di un susseguirsi di avvenimenti imprevedibili e spesso incoe- 
renti, con tante aggiunte successive quanti sono i diversi aspetti totemici che 
non sono contenuti nel punto di partenza fino a ricostituire l’immagine com- 
pleta del totemismo. Il punto di partenza della storia è spesso ridicolo: per 
Frazer (nella sua terza teoria) il totemismo nasce dalle fantasie di donne incinte. 
L’idea può apparire divertente, ma a Frazer essa sembra più solida che non 
quella della divisione sociale dei compiti magici perché, precisamente, essa è 
più semplice. La semplicità passa per un carattere distintivo del pensiero pri- 
mitivo. Ma è l’antropologia del tempo che è ancora primitiva. Le cosiddette 
spiegazioni del totemismo non fanno che raccontare piccole storie: nessuna di 
esse costituisce una teoria propriamente detta, nessuna riesce ad estrarre un 
significato profondo dai fenomeni totemici. 
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Nella sua opera Les formes élémentatres de la vie religieuse, Durkheim è sen- 
za dubbio il primo a offrire una vera teoria del totemismo. A suo avviso, solo 
la società è in grado di suscitare la sensazione del sacro e del divino. Il dio del 
clan non è altro che il clan stesso, ma ipostatizzato e rappresentato sotto le spe- 
cie sensibili del vegetale o dell'animale che serve da totem. L’emblema totemi- 
co è come il corpo visibile del dio; gli animali e i vegetali della specie totemica 
partecipano del sacro, il che spiega la proibizione di cui sono oggetto. In quan- 
to concepisce il sistema totemico come l’espressione religiosa della società pri- 
mitiva divisa in clan, Durkheim offre una sintesi elegante dei due aspetti — so- 
ciale e religioso — del totemismo. La forza dell’approccio durkheimiano al fe- 
nomeno totemico è duplice. Da una parte, esso lega in modo indissolubile il 
totemismo alla forma particolare della società: l’organizzazione in clan. Dal- 
l’altra, suppone che sia il sociale stesso la causa del totemismo senza dover far 
ricorso a qualche usanza strana o esotica. Il totemismo non proviene più dalle 
fantasie o dagli errori di un pensiero primitivo e balbuziente. Attraverso il clan, 
è la società che adora se stessa, ma siccome l’origine del sentimento divino che 
il gruppo suscita non può essere chiaramente percepita dai suoi membri, l’a- 
dorazione viene deviata sul rappresentante del clan, l'emblema totemico e le 
specie animali. Malgrado la sua ingegnosità, la spiegazione proposta da Durk- 
heim presenta dei limiti. Il carattere religioso del totemismo è alquanto esage- 
rato: i documenti australiani sui quali si basa l’esposizione sono fortemente sol- 
lecitati nel senso della religione. Tuttavia non è questa l’obiezione fondamentale. 
Durkheim propone una visione del totemismo secondo la quale ciò che è fon- 
damentale è il rapporto della società con se stessa: il ricorso a specie animali per 
rappresentare il clan appare come una soluzione puramente contingente. Il rap- 
porto con la natura è quasi assente nell’analisi. Per Durkheim, la società pensa 
se stessa nel totemismo, e se questo rapporto riflessivo della coscienza sociale 
con se stessa è mediato dalla natura, ciò avviene in quanto gli agenti sociali non 
possono avere una coscienza chiara della loro società. Ma perché degli animali 
e dei vegetali? La posizione durkheimiana sul totemismo è quasi un paradosso 
nella storia delle idee. I primi studiosi avevano interpretato il totemismo anzi- 
tutto come un culto di animali: inversamente, all’inizio della sua spiegazione, 
Durkheim elimina ogni riferimento al mondo animale, tanto che in seguito tro- 
va qualche difficoltà nel reintegrarlo. 

Uno dei momenti più curiosi della storia del totemismo è il suo incontro 
con la psicanalisi. In Totem e tabi (Totem und Tabu), Freud analizza essenzial- 
mente il totemismo come un duplice sistema di proibizioni: proibizione dell’in- 
cesto (non si può sposare una persona che ha lo stesso totem) e divieto di ucci- 
dere il totem. A questo punto il confronto con le idee fondamentali della psi- 
canalisi s'impone da sé. Le due proibizioni totemiche sono parallele alle due 
proibizioni del complesso di Edipo: il divieto di sposare una donna dello stesso 
totem (spesso matrilineare) corrisponde alla proibizione dell’incesto materno, 
e il divieto di uccidere il totem (spesso identificato con l’antenato del clan) cor- 
risponde al divieto di assassinare il padre. Se i due divieti fondamentali della 
società primitiva sono identici ai due comandamenti del Super-io, è perché i 
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due desideri repressi del complesso di Edipo si trovano alla base delle istituzio- 
ni primitive totemiche. Tuttavia il parallelismo tra totemismo e complesso di 
Edipo non è perfetto: le società totemiche più tipiche sono organizzate in clan 
e, in questo regime di filiazione unilineare, il padre e la madre non possono 
appartenere al medesimo clan. Se si tratta di un clan matrilineare, il divieto di 
sposare una persona dello stesso totem significa effettivamente che un uomo non 
potrà sposare sua madre in quanto appartiene al suo clan e al suo totem, ma il 
divieto di uccidere il totem non può rinviare al desiderio di assassinare il padre 
in quanto appartiene a un altro clan totemico. Se si tratta di un clan patrilineare, 
il problema è inverso. Cosî Freud non può appoggiarsi fino in fondo sull’etno- 
grafia delle società: è necessario presupporre uno stato anteriore della società. 
È a questo punto che fa intervenire la teoria darwiniana dell’orda primitiva: 
alle origini dell’umanità i vecchi maschi si sarebbero accaparrate le femmine, 
lasciando i figli senza compagne. Poi, la spiegazione freudiana continua sotto 
forma di un piccolo racconto: «Un giorno, i fratelli cacciati si sono riuniti, 
hanno ucciso e mangiato il padre, ciò che ha messo fine all’esistenza dell’orda 
paterna». In seguito, il sentimento di colpa dei figli avrebbe generato i due tabù 
fondamentali del totemismo, fondamento della morale umana, ma anche della 
società. È solamente a questo punto che s'incontrano le società reali descritte 
dagli etnografi. La valutazione di Totem e tab dipende evidentemente dall’o- 
pinione che si ha della psicanalisi. Se si esclude Géza Réheim, che consacrerà 
la sua vita all’antropologia psicanalitica e che riprenderà le tesi di Freud in 
un’importante opera sul totemismo australiano, la maggior parte degli antro- 
pologi giudicherà in modo assai negativo il saggio di Freud. Anche se si rico- 
nosce la scientificità della psicanalisi nello studio della psicologia individuale, 
la sua utilizzazione nell’affrontare l’etnologia costituisce un problema. Freud 
gioca costantemente su un’equazione contestabile che identifica primitivo, in- 
fantile e nevrotico. E, nella storia dell’umanità da lui tracciata, si riconoscono 
facilmente le fasi della storia individuale: Totem e tabù sembra essere una sem- 
plice proiezione sulla storia sociale dei dati della storia psicologica individuale 
quali sono rivelati dalla psicanalisi. Per un sociologo, è difficile concepire i sen- 
timenti come origine unica delle istituzioni sociali: una delle regole d’oro del 
metodo sociologico formulata da Durkheim è che il sociale si spiega col sociale. 
I dati dell’inconscio svelati da Freud e dalla sua scuola s’inscrivono nelle pra- 
tiche sociali della società europea della fine del secolo scorso: il complesso di 
Edipo si comprende meglio in funzione delle particolari caratteristiche della fa- 
miglia in una società storicamente determinata che come un tratto psicologico 
universale. Cosi, si può ritenere che Freud vada molto al di là del suo campo 
di competenza scientifica allorché pretende di spiegare l'evoluzione della fami- 
glia e della religione con dati assunti dalla psicologia individuale. 

Negli anni che precedono la prima guerra mondiale, il totemismo sembrerà 
molto importante per il pensiero europeo: nel 1910 compare l’opera monumen- 
tale di Frazer che riassume tutte le conoscenze etnografiche dell’epoca, nel 1912 
il saggio di Durkheim e nel 1913 quello di Freud. Si ricordi che al totemismo 
non s’interessano soltanto gli antropologi: gli studiosi di preistoria discutono del 
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totemismo e cercano di trovarne le tracce nei documenti paleolitici, gli storici 
delle religioni, i grecisti e gli egittologi s'impadroniscono del problema, e, in 
seguito, un filosofo dell’importanza di Bergson offrirà il suo contributo. Quan- 
to ai due saggi più celebri, quelli di Durkheim e di Freud, in entrambi si ri- 
scontra un approccio di tipo evoluzionistico, che prevaleva in quell'epoca. Le 
società australiane sono le più primitive e il loro studio offre la possibilità di 
ricostruire le istituzioni più antiche dell'umanità: donde la particolare atten- 
zione di Durkheim e di Freud verso i fatti etnografici australiani. Per entrambi, 
il totemismo è la religione più primitiva: è in questo contesto evoluzionistico 
che lo studio del totemismo acquista il suo pieno significato. Si tratta di chia- 
rire l'origine della religione: per Durkheim, è l’oggetto stesso del suo saggio, 
ma anche Freud vorrebbe spiegare lo sviluppo ulteriore delle religioni parten- 
do dalle loro origini totemiche. La convergenza di pensiero tra i due autori si 
ritrova perfino nei dettagli, come ad esempio il rinnovamento dell’interesse por- 
tato al «pasto totemico» attraverso la teoria di Robertson Smith. Quest'ultimo 
aveva formulato nel 1889 l’idea molto ingegnosa che il sacrificio consistesse ori- 
ginariamente in una commensalità degli uomini e degli dèi: offrendo una parte 
della bestia sacrificata al dio e consumandone il resto, gli uomini affermavano 
la loro parentela con il dio e si assicuravano il suo aiuto. Smith era giunto a sup- 
porre che il totem stesso doveva esser stato oggetto di un pasto sacrificale. La 
scoperta, una decina di anni più tardi, delle cerimonie intichiuma, di cui si è 
parlato, sembrava fornire una conferma clamorosa della teoria di Smith: al ter- 
mine di questa cerimonia cui presiedono, gli anziani consumano una parte del 
loro totem. Durkheim riprende l’idea e vede nell’intichiuma tutti i principî es- 
senziali del sacrificio. Freud dà molto credito alla teoria di Smith e sviluppa l’i- 
dea del pasto totemico che seguirà l’assassinio del padre-totem: l’ambivalenza 
dei sentimenti —- il lutto dell’animale-totem messo a morte e la gioia della festa 
al momento del banchetto totemico — rinvia all’ambivalenza dei sentimenti nei 
confronti del padre. 

Nel periodo che precede immediatamente la prima guerra mondiale al to- 
temismo viene riservata una diffusa, grande attenzione. In seguito, susciterà un 
disinteresse crescente fino all’epoca attuale in cui il termine non è quasi più 
usato. Due fattori spiegano principalmente questa evoluzione. Il primo è lega- 
to alla difficoltà di dare una definizione precisa del totemismo. I diversi feno- 
meni che sono stati classificati come totemici hanno poche caratteristiche co- 
muni: la credenza in una parentela con il totem è scarsamente diffusa, il divieto 
di uccidere il totem non è affatto universale, la legge dell’esogamia totemica 
presenta eccezioni, ecc. Molto spesso il totem appare solo come un nome. Se si 
vuole vedere nel totemismo qualcos'altro che non un sistema di denominazio- 
ne derivato dal regno animale e vegetale, occorre dare una definizione più ri- 
stretta che includa usanze più significative, come ad esempio il tabi alimentare 
nei confronti del totem: quando tali usanze non sono in vigore, si potrà am- 
mettere di avere a che fare con un totemismo degenerato e che la denominazio- 
ne totemica è solo la sopravvivenza di un sistema totemico una volta più ricco 
di significato. Una simile prospettiva non porrebbe gravi problemi a un approc- 
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cio evoluzionistico. Ma resta un secondo fattore che spiega il crescente disin- 
teresse per il totemismo: ed è l'abbandono totale dell’approccio evoluzionisti- 
co. La grande maggioranza degli studiosi del periodo precedente era stata evo- 
luzionista: né Frazer, né Durkheim, né lo stesso Freud dubitavano che il to- 
temismo rappresentasse una fase universale della storia umana. È in virtà di 
quest'idea che lo studio del totemismo presentava un interesse generale. A. par- 
tire dal momento in cui questa istituzione sembra riguardare solo alcune po- 
polazioni, il suo studio riveste unicamente un interesse locale, per cosî dire 
esotico. 

Il libro di Van Gennep L’état actuel du problème totémique (1920) è un buon 
punto di riferimento. L’autore fa giustizia di tutte le teorie che pretendevano di 
ritrovare il totemismo nella preistoria o nell’antichità; inoltre egli prende atto 
che il totemismo non è affatto universale presso le popolazioni considerate pri- 
mitive. Per gli antropologi evoluzionisti, prima della guerra, le società più pri- 
mitive erano quelle dell’ Australia, e di certi Indiani dell'America del Nord, cac- 
ciatori-raccoglitori che non praticavano alcuna forma di agricoltura o di alle- 
vamento. Queste etnie sono generalmente organizzate in clan totemici. Anche 
se con modalità diverse a seconda degli autori, l’evoluzionismo era in generale 
legato all’idea del carattere primitivo dei clan e del totemismo. Il progresso del- 
le conoscenze etnografiche mostrava che certi cacciatori-raccoglitori di altre re- 
gioni del mondo non conoscevano né i clan né il totemismo: è sufficiente ri- 
cordare i Pigmei dell’Africa e dell'Asia. Diventava facile, in tal modo, respinge- 
re l’universalità delle tesi che avevano costituito il vanto dell’antropologia evo- 
luzionistica. 

Tuttavia l'abbandono di questa prospettiva non obbedisce unicamente a 
preoccupazioni d’ordine scientifico, bensi è legato a un gioco complesso di fat- 
tori generali nello sviluppo del pensiero occidentale. Uno di questi fattori è po- 
litico. Nel x1x secolo, nell’epoca del capitalismo trionfante, l’evoluzionismo do- 
veva apparire alla classe dominante come una visione soddisfacente della storia 
dell'umanità: progresso lineare dalle società primitive o selvagge verso le socie- 
tà civilizzate, il cui stadio più elevato è la società capitalistica borghese. Ma al- 
lorché il marxismo riprende a modo proprio le tesi di Morgan, uno dei più fa- 
mosi antropologi evoluzionisti, e prolunga l’evoluzione sociale oltre lo stadio 
capitalistico, l’evoluzionismo non è più accettabile dalla borghesia. L’implicita 
minaccia contenuta nelle tesi evoluzionistiche si concretizza nel 1917; inoltre, 
l’evoluzionismo di Morgan, rivisto e completato da Marx e da Engels, diviene 
il riferimento principale del pensiero sovietico in materia di antropologia. Si 
noti fra l’altro che il solo paese in cui si parla ancora abbondantemente di tote- 
mismo dopo la guerra è 1’Urss: gli etnologi sovietici cercheranno sopravvivenze 
totemiche fra le popolazioni della Siberia. Ma, in Occidente, l’evoluzionismo so- 
ciale è ovunque rimpiazzato da nuove scuole, ed è in rapporto a queste che con- 
viene analizzare il destino del totemismo. 

Nei paesi di lingua tedesca, la scuola dominante è quella di Vienna, il cui 
rappresentante più conosciuto è Wilhelm Schmidt. Due sono le idee guida: 
da un lato, quella dei Ku/turkreisen che impedisce d’avere una visione unifor- 
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me dell’evoluzione culturale, dall’altro, l’idea secondo cui le istituzioni più pri- 
mitive sono la monogamia e il monoteismo, che diversi ricercatori tentarono 
di scoprire presso i Pigmei e altri popoli cacciatori-raccoglitori. Ne deriva che, 
per questa scuola, il totemismo non è né primitivo né universale: i fenomeni 
totemici sono ricollegati ai differenti Kulturkreisen. Il carattere fortemente apo- 
logetico e interamente speculativo di questa scuola ne riduce considerevolmente 
Pinteresse. 

In America, il totemismo non ha mai goduto di grande fortuna. Si è visto 
che le poche teorie americane sul totemismo lo facevano derivare dai totem in- 
dividuali, cioè dagli spiriti guardiani. Dal 1910, Goldenweiser (che avrebbe cam- 
biato opinione poco tempo dopo) contestava l’unità dei fenomeni totemici e 
negava che il termine ‘totem’ avesse un valore scientifico. Con antropologi co- 
me Boas, Kroeber o Lowie, il relativismo culturale, lo storicismo e l’empiri- 
smo che caratterizzano l'antropologia americana dovevano portare rapidamente 
alla liquidazione del problema totemico. Ad esempio Lowie, per evitare il ter- 
mine, si domanda perché non ci si possa accontentare di osservare che qualche 
gruppo sociale all’interno di una tribi suole differenziarsi con nomi spesso pre- 
si dal regno organico, con emblemi araldici d’origine analoga o con tabi distin- 
tivi, ecc. 

La più influente scuola di pensiero tra le due guerre è il funzionalismo, teo- 
rizzato da Malinowski e Radcliffe-Brown. Malinowski si è limitato a qualche 
osservazione generale sul totemismo: esso troverebbe origine spontaneamente 
nell’utilità alimentare delle specie animali e vegetali; l’aspetto cultuale del to- 
temismo mira anzitutto a controllare le specie utili o nocive; infine, ogni rituale 
di moltiplicazione delle specie tende a diventare, mediante una specializzazione, 
il privilegio di una famiglia di cui il clan è semplicemente una forma allargata, 
ciò che rende conto dell’aspetto sociale del totemismo. Nulla di nuovo dunque 
in queste osservazioni, se non una concezione abbastanza piatta dell’organizza- 
zione in clan. Radcliffe-Brown offre un approccio più consistente, grazie sia 
all’influenza molto profonda del pensiero di Durkheim sia ai suoi importanti 
lavori sull’ Australia. Radcliffe-Brown riprende il problema là dove l’aveva la- 
sciato Durkheim: perché degli animali e dei vegetali? Perché essi sono utili al- 
l’uomo, e soprattutto a popolazioni che vivono di caccia e di raccolta. Rad- 
cliffe-Brown pone come legge sociologica generale che tutti gli oggetti o gli av- 
venimenti che hanno effetti importanti sul benessere della società tendono a 
diventare oggetto di un atteggiamento rituale. Il totemismo è soltanto una delle 
forme possibili di questo rapporto ritualizzato dell’uomo con la natura. Aggiun- 
gendo la segmentazione della società in clan, si rende conto dell’aspetto sociale 
del totemismo. Va sottolineato che la soluzione proposta da Radcliffe-Brown 
non è molto diversa da quella di Malinowski. La differenza principale consiste 
nell’idea del carattere necessariamente ritualizzato delle specie naturali econo- 
micamente importanti. Ma quest'idea, presentata come una legge universale, è 
poco sostenibile: in molte società i rituali più spettacolari si riferiscono senza 
dubbio agli alimenti di base, ma in altre avviene esattamente il contrario. Cosî 
gli animali che ricorrono più frequentemente nelle liste totemiche australiane 
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non sono affatto articoli alimentari importanti, ma piuttosto animali dal valore 
simbolico quali la cornacchia o l’aquila. Data la frequenza di esempi del genere, 
gli etnologi non ebbero difficoltà a respingere la validità della spiegazione fun- 
zionalista. Inoltre, la teoria di Radcliffe-Brown colloca il totemismo nel quadro 
più generale delle relazioni ritualizzate dell’uomo con la natura. È curioso ve- 
dere come il totemismo non sembri trovare ciò che fa al caso suo: da un lato, 
l’empirismo americano lo frammenta in una molteplicità di parti eterogenee il 
cui solo studio avrebbe senso; dall’altro, il funzionalismo inglese lo dissolve 
nella vuota generalità di leggi che si pretendono universali. Queste due tendenze 
non sono peraltro incompatibili. Radcliffe-Brown, che pur vorrebbe presentare 
una teoria del totemismo, ha sostenuto che il totemismo non è una realtà, ma 
solamente un nome dato a numerose istituzioni differenti che hanno o sembra- 
no avere tutte un elemento comune. 

Mancando una teoria generale unificatrice, occorre rendere giustizia ad an- 
tropologi come Elkin, Firth, Evans-Pritchard, ecc., i quali offrono informazio- 
ni più precise sui diversi aspetti regionali del totemismo. Ma il fenomeno tote- 
mico appare come frantumato nelle sue varianti regionali: anche l'eccellente 
studio di Elkin sul totemismo australiano sfocia nell’idea secondo la quale esi- 
stono numerose forme di totemismo tra le quali è impossibile intravedere un 
legame. 

Nel suo libro Le totémisme aujourd’hui (1962) Lévi-Strauss prende atto di 
questa lunga evoluzione delle idee per concludere che il totemismo è una «il- 
lusione ». A questo fine gli è sufficiente riprendere gli argomenti degli empiristi 
americani e le osservazioni degli antropologi scettici quanto all’unità dei feno- 
meni totemici. Per venir a capo di quello che chiama «il preteso problema tote- 
mico », Lévi-Strauss propone di collocarsi a un livello d’analisi sufficientemente 
generale perché tutti i casi osservati vi figurino come modi particolari. L'esame 
di certi esempi gli suggerisce che la denominazione totemica ricopre una corri- 
spondenza tra due sistemi di differenze: differenze tra le specie naturali, diffe- 
renze tra i clan. Alcune osservazioni formulate nel 1951 da Radcliffe-Brown 
permettono di precisare le idee: in Australia, i totem di metà o i totem sessuali 
esprimono un’opposizione tra specie che hanno almeno un carattere comune, 
donde la possibilità di compararle. Cosi il falco e la cornacchia s’oppongono co- 
me un predatore a un mangiatore di carogne: entrambi sono degli uccelli car- 
nivori. Il rampichino e il pipistrello si oppongono in quanto sono rispettiva- 
mente un animale diurno e un animale notturno; ma entrambi sono degli arbo- 
ricoli, poiché vivono nelle cavità dei tronchi d’albero. Lévi-Strauss ne conclude 
che il preteso totemismo non fa che esprimere, a suo modo, correlazioni e op- 
posizioni che potrebbero essere formulate diversamente; il suo carattere distin- 
tivo sta nell’uso di una nomenclatura formata di termini animali e vegetali. In- 
fine, contrapponendosi alla teoria utilitaristica dei funzionalisti, Lévi-Strauss 
ha proposto la celebre formula: le specie naturali non sono scelte perché «buone 
da mangiare» ma perché «buone da pensare ». 

In effetti, non si può non osservare che ciò che colpisce nella spiegazione 
proposta da Lévi-Strauss è il suo carattere intellettualistico, Il totemismo vie- 
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ne ricondotto a un sistema di pensiero per il quale le specie naturali costitui- 
scono per cost dire il pretesto, grazie a cui si formulano relazioni di opposizione 
e di complementarità. Ma le pratiche economiche e gli atteggiamenti rituali, 
sovente associati al totemismo, vengono soppressi dall’analisi di Le totémisme au- 
jourd’hui: quando, in La pensée sauvage, Lévi-Strauss prende in considerazione 
le proibizioni alimentari riguardanti i totem, è per ridurle a segni di una logica 
che può funzionare valendosi tanto di comportamenti quanto di immagini. La 
soluzione strutturalista del problema totemico è puramente intellettuale, perché 
il totemismo è stato fin dall’inizio ridotto a un fenomeno intellettuale: omologia 
tra due sistemi di differenze, corrispondenza tra una serie animale e una serie 
umana, ecc. Se si priva il totemismo della ricchezza di pratiche e di atteggia- 
menti che vi si riferiscono, non ci si può meravigliare che la soluzione proposta 
sia cosf vuota di contenuto. Che cosa si comprende del totemismo quando ci 
si dice che esso esprime semplicemente delle correlazioni e delle opposizioni? 
Ciò non è forse valido per tutti i sistemi simbolici e per tutti i modi di pensare? 
La soluzione offerta da Lévi-Strauss è in effetti generale, ma ci si può doman- 
dare se, a questo livello di generalità, essa risulti ancora operativa. Si è visto 
come Radcliffe-Brown avesse aperto la strada dissolvendo il totemismo in con- 
siderazioni astratte e vuote: Lévi-Strauss procede ulteriormente in questa di- 
rezione. L’affinità tra i due approcci è chiara: la loro differenza proviene sola- 
mente dal diverso livello in cui viene ricercata la generalità, l’utilità o l’intelli- 
gibilità. 

Un anno prima di Le totémisme aujourd’hui usciva un’opera di tutt'altro 
orientamento, L'origine de l’exogamie et du totémisme di Raoul e Laura Makarius. 
L’idea di partenza, derivata da Robertson Smith, è che la consanguineità (pa- 
rentela di sangue) non si fonda unicamente sulla discendenza comune ma anche 
sulla comunità di alimentazione. Le osservazioni etnografiche mostrano che la 
commensalità (l’atto di mangiare insieme) è ritenuta creatrice di consanguineità. 
Ne consegue che l’esogamia deve comportare un aspetto alimentare: non bi- 
sogna essere commensali per potersi sposare. Per rispettare la proibizione di 
ciò che i Makarius chiamano «l’esogamia alimentare», la soluzione più semplice 
è quella di dividere i cibi disponibili in due gruppi esogamici. La «grande di- 
visione» ripartisce le specie animali e vegetali in due classi associate alle due 
metà: ogni metà mangia le specie della sua classe e si proibisce quelle dell’altra. 
Gli autori passano in rassegna determinati aspetti delle classificazioni primitive 
per mostrare che si può interpretarle come sistemi di liste alimentari. Non ri- 
mane che render conto del totemismo. Secondo la «grande divisione», ogni 
gruppo esogamico può mangiare soltanto le specie della lista che gli è associata. 
Nel totemismo al contrario è proibito cibarsi del totem associato al gruppo. Per 
spiegare questa duplice trasformazione — concentrazione e inversione dei tabù 
— i Makarius ipotizzano un processo di simbolizzazione che si sarebbe appog- 
giato su uno scambio tra le liste: ogni gruppo avrebbe dato agli altri una specie 
naturale appartenente alla propria lista, e questa specie (il totem) sarebbe di- 
ventata tabii per il gruppo donatore pur restandone associato. Questa teoria 
spinge fin al punto estremo la spiegazione di tipo alimentare del totemismo. Ma 
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questo aspetto troppo flagrante non deve nascondere ciò che invece costituisce 
la forza essenziale dell’opera: concepire il totemismo come la sintesi di tre ele- 
menti — esogamia, classificazione e aspetto alimentare — di cui si era spesso no- 
tata l'associazione al totemismo, senza peraltro riuscire a cogliere il legame pro- 
fondo. Pochi ricercatori hanno concepito in modo cosî preciso il rapporto tra 
esogamia e totemismo. Ma, paradossalmente, in un approccio che conferisce 
tanta importanza all’aspetto alimentare, proprio la spiegazione della proibizione 
alimentare nei riguardi del totem rimane il punto più debole. Nell’ultima fase 
dell'esposizione, la spiegazione assume completamente l’aspetto di ciò che si è 
chiamato, in precedenza una «piccola storia», che potrebbe intitolarsi: Come 
gli alimenti permessi diventarono proibiti... Malgrado gli sforzi degli autori per 
provare, attraverso un ricco materiale etnografico, la realtà storica dello scam- 
bio tra le liste, l'approccio rimane puramente speculativo. La necessità teorica 
di un simile scambio appare funzionale all'idea che i Makarius hanno della gran- 
de divisione, cioè un’inversione tra lista permessa e totem proibito. Perché non 
pensare invece che, nella grande divisione, le specie associate a ogni gruppo eso- 
gamico non erano permesse ma al contrario proibite? Questa modifica non sop- 
prime affatto le idee essenziali sviluppate dai Makarius. Cosi, nel caso (che è 
quello della grande divisione) di una divisione dualistica della società in due 
metà A e B, anziché supporre che A doveva mangiare A ad esclusione di B, 
si supponga che A non doveva mangiare A ma poteva nutrirsi solo di B: in en- 
trambe le ipotesi si riscontrano divisione ed esogamia alimentare. Ma questo 
cambiamento in apparenza insignificante ha due conseguenze fondamentali. Da 
una parte, si evita il ricorso a un ipotetico scambio per rendere conto dell’in- 
versione tra la grande divisione e il totemismo: tra i due fenomeni esiste sola- 
mente una differenza quantitativa, e la «grande divisione » potrebbe anche chia- 
marsi totemismo multiplo di metà o classificazione dualistica. Dall’altra, — e 
ciò è più importante — si accentua maggiormente l’analogia tra esogamia e to- 
temismo: come non si deve sposare una persona del proprio gruppo, cosi non 
si deve mangiare una specie alimentare del proprio gruppo. Occorre concludere 
che i due fenomeni sono identici, ognuno esprime la stessa cosa, uno sul piano 
matrimoniale, l’altro su quello alimentare. In tal modo si conferisce il giusto 
peso al concetto di esogamia alimentare. 

Un'ultima osservazione: una delle difficoltà del totemismo deriva dal fatto 
che il totem, di cui pure si proibisce il consumo, viene considerato come l’ali- 
mento per eccellenza, ciò con cui il gruppo s’identifica, ciò che è più adatto ad 
essere cacciato o controllato, ecc. E se la spiegazione del divieto alimentare è 
la principale difficoltà della teoria dei Makarius, questo costituisce un paradosso 
solo in apparenza: tutte le teorie imperniate principalmente sul carattere ali- 
mentare del totemismo incespicano nella medesima difficoltà, Il fatto è che que- 
sto aspetto appare eminentemente contraddittorio: il totem rappresenta l’ali- 
mento del gruppo che se ne proibisce la consumazione. Polarizzando la propria 
attenzione su uno dei due aspetti, non si riesce più a comprendere l’altro. Il 
paragone con l’esogamia consente di analizzare la questione sotto una luce nuo- 
va. I membri del clan appartengono a questo clan, esattamente come il totem: 
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se è cosî indispensabile affermare la proprietà sugli uni e sugli altri, è per meglio 
sottolineare che vi si rinunzia. Gli Arapesh nella Nuova Guinea dicono: 

La tua propria madre 

La tua propria sorella 

I tuoi propri porci 

I tuoi propri ignami che tu hai ammucchiato, 

Tu non li puoi mangiare. 

La madre degli altri 

Le sorelle degli altri 

I porci degli altri 

Gli ignami degli altri che essi hanno ammucchiato, 

Tu li puoi mangiare. 


Non si può esprimere più chiaramente l’identità tra la consumazione dell’atto 
sessuale e la consumazione alimentare: identità che fonda quella del totemismo 
e dell’esogamia. Ma gli aforismi arapesh esprimono anche un’altra cosa: la ne- 
gazione che ciò che è mio sia per me. Analogamente: i miei totem, non li mangio. 
Per meglio sottolineare che sono i miei totem, dirò: è il mio nutrimento. Cosf 
non c’è affatto bisogno d’immaginare una sequenza storica di scambi per spie- 
gare l’associazione privilegiata che esiste tra il clan e il suo totem, malgrado la 
proibizione che colpisce l’uso di quest’ultimo. I due termini della contraddizio- 
ne coesistono all’interno di una stessa concezione: si rinunzia, e non si può ri- 
nunziare se non a ciò che è proprio. Infine, se si rinunzia, è per l’altro, a suo 
vantaggio. S’intravede come il totemismo — parallelamente all’esogamia — po- 
trebbe essere analizzato nel quadro di una teoria della reciprocità. 

L’opera dei Makarius non ha ricevuto l’attenzione che meritava. In com- 
penso, a Le totémisme aujourd’hui si è attribuita importanza in proporzione al pre- 
stigio del suo autore, fondatore dello strutturalismo in antropologia. Questo sag- 
gio doveva esercitare un'influenza durevole e suscitare consenso tra la maggior 
parte degli antropologi, che evitano ormai di usare il termine ‘totem’. Si può re- 
gistrare tuttavia qualche voce discorde: alcuni, per fedeltà allo spirito del fun- 
zionalismo, rifiutano l’interpretazione intellettualistica a favore dello studio de- 
gli atteggiamenti; altri, più numerosi, e provenienti dall’Australia, si contrap- 
pongono alla liquidazione del totemismo; Peterson, ad esempio, s'è interessato 
al totemismo culturale australiano, ha insistito sul suo carattere locale e ha ten- 
tato d’interpretarlo come un meccanismo di distanziamento territoriale. 

Solo l’avvenire dirà se la Fenice rinascerà dalle sue ceneri. Frattanto, si può 
riassumere la situazione attuale del totemismo in rapporto alle principali cor- 
renti di pensiero degli ultimi decenni. Da un lato, lo strutturalismo, la cui in- 
fluenza è predominante in Europa, dava il colpo di grazia al totemismo. Dal- 
l’altro, le scuole americane di antropologia, pit propense allo studio dei fatti 
materiali — ecologici o economici - trascuravano lo studio dei sistemi simbolici 
come il totemismo. Due cause indipendenti ma complementari che dovevano 
agire nel medesimo senso. Per una curiosa ironia della sorte, è la scuola struttu- 
ralistica, la più indicata per i suoi orientamenti allo studio dei sistemi simbolici, 
che ha proclamato con maggior forza la morte del totemismo. [A.T.]. 
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Definire in modo preciso ed esaustivo il totemismo incontra notevoli difficoltà. Infatti, 
i diversi fenomeni presenti nelle popolazioni «primitive » (cfr. primitivo) che sono stati 
classificati come totemici presentano poche caratteristiche comuni: la credenza (cfr. cre- 
denze) in una parentela con il totem è scarsamente diffusa, il divieto di uccidere il totem 
non è per nulla universale, la legge dell’esogamia (cfr. endogamia/esogamia, incesto) 
presenta eccezioni; a ciò andrà aggiunta la mutevole fortuna del termine, che certo oggi 
non incontra i favori di un tempo. Le stesse spiegazioni del totemismo, fin troppo varie e 
contrastanti, lo hanno ridotto talora a un fenomeno nominalistico privo, almeno in linea 
di massima, di un senso religioso (cfr. religione), tal altra lo hanno contrassegnato da pure 
preoccupazioni alimentari (cfr. alimentazione) o più generalmente economiche (cfr. 
economia, ma anche caccia/raccolta). Sinteticamente si potrebbe dire che il totemi- 
smo mostra il legame fra la struttura della società umana e mondo vivente, animale e 
vegetale, interessando anche parti del corpo (cfr. soma/psiche), orientamenti astrono- 
mici (cfr. astrologia), individualità personali (cfr. persona) come gli spiriti guardiani, 
e perfino colori (cfr. sensi), ed è sintesi — non sempre compiutamente verificabile — di tre 
elementi connessi a vincoli e proibizioni: sessualità, classificazione (cfr. sistematica e 
classificazione), aspetto alimentare. In altri termini, il totemismo costituisce una delle 
forme possibili del rapporto ritualizzato (cfr. rito) dell’uomo con la natura (cfr. natura/ 
cultura), e in tutti i casi non sembra che possa ridursi — come ha fatto Lévi-Strauss — a 
espressione di correlazioni e opposizioni che potrebbero essere formulate diversamente. 
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I. rapporti fra i sessi e il problema della dominazione maschile. 


Per lunghissimo tempo le disuguaglianze sociali che si riscontrano nell’am- 
bito di molteplici società fra lo status degli uomini e quello delle donne sono 
state oggetto di riflessioni e di critiche da parte di minoranze. Queste ultime, 
che nelle società europee appartenevano sia alle classi medie sia a un’avanguar- 
dia del movimento operaio, oscillavano fra due interpretazioni opposte della do- 
minazione maschile. Per gli uni — e si riconoscerà qui la posizione passata e an- 
cora presente di certe correnti femministe — la dominazione degli uomini nella 
vita sociale era la più importante forma di oppressione e doveva di conseguenza 
essere prioritariamente combattuta. Per gli altri la dominazione maschile sem- 
brava, al contrario, la forma meno importante d’oppressione sociale, che avrebbe 
trovato la sua soluzione non appena fossero state vinte altre lotte contro lo sfrut- 
tamento di classe, l'imperialismo e il razzismo. 

Attualmente nelle nostre società sembra essersi operato un grande cambia- 
mento. Da una parte, il problema della lotta contro le disuguaglianze fra i sessi 
viene posto pubblicamente e, ripreso da vaste organizzazioni di massa e non più 
da gruppuscoli, è già oggetto della creazione di apparati burocratici per risol. 
verlo, come ad esempio in Francia l’ex Ministero della condizione femminile. 
Dall'altra, sembra che a poco a poco si sia imposta l’idea che è necessario di- 
stinguere accuratamente fra i differenti tipi d’oppressione e di sfruttamento ri- 
scontrabili nelle nostre società. Senza negare che la dominazione maschile sia 
legata ai rapporti di classe e alle forme d’oppressione che essi comportano, di- 
venta sempre più evidente che è necessario saper distinguere chiaramente la 
natura, l’antichità, l'origine e il modo d’evolvere specifico delle forme di domi- 
nazione fra classi, fra nazioni, fra razze, fra sessi, per comprendere le loro arti- 
colazioni e i loro reali effetti sul funzionamento della nostra società. Diventa 
anche evidente che la disuguaglianza fra i sessi non è il prodotto esclusivo della 
società capitalistica, e che questa contraddizione esiste altrove ed è forse molto 
più antica delle società di classe. 

Per analizzarla è dunque necessario ricorrere ai dati comparati dell’antropo- 
logia e della storia. Della storia si dirà qui ben poco, lasciando ad altri il compito 
di farlo. Si dirà soltanto che esisterebbe anche un modo antropologico di leg- 
gerla, di cui si darà ora rapidamente un esempio. Nella Grecia antica, e in par- 
ticolare nell’Atene classica, possedere la terra della Città (rt6Aic), sacrificare 
agli dèi, difendere armi in pugno il suolo patrio, esercitare le magistrature e le 
altre cariche sono anzitutto privilegi maschili. Per un Greco, essere pienamente 
uomo significa, prima di tutto, essere uomo e non donna, né meteco, essere li 
bero e non schiavo. La donna greca, libera, è vincolata dai legami del matrimo- 
nio nella famiglia del suo sposo-padrone, di cui dirige in parte l’economia do- 
mestica. Il padrone dispone a suo piacimento delle sue schiave in materia ses- 
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suale. Aristotele definisce d'altra parte chiaramente questi rapporti di soggezio- 
ne quando scrive nella Politica: « Gli elementi primi e più semplici della famiglia 
sono padrone e servo, marito e moglie, padre e figli» [1253b, 6-7], e aggiunge: 
«E a ragione Esiodo ha detto nel suo poema: “Casa nella sua essenza è la donna 
e il bove che ara” perché per i poveri il bove rimpiazza lo schiavo» [ibid., 1252b, 
10-12]. S'intuisce qui il rapporto fra la struttura della famiglia e la struttura del. 
modo di produzione, come si intuiscono anche i fondamenti di una doppia sog- 
gezione della donna, nella città da una parte, nella famiglia dall’altra. Beninteso, 
la società greca era, come la nostra, una società patrilineare di classi e di sur- 
plus. Ma non si può dire lo stesso per tutta l'Europa antica: basti ricordare lo 
sbalordimento di Tacito quando, inviato in missione presso i Britanni e i Ger- 
mani, scopri che le donne partecipavano al consiglio dei guerrieri. Lo stesso 
sbalordimento proveranno gli Inglesi e i Francesi sedici secoli più tardi quando, 
penetrando nelle foreste americane, scopriranno che fra gli Irochesi e gli Huro- 
ni le donne nominano il sachem. 

Il problema che inevitabilmente si pone è di sapere se la subordinazione 
delle donne agli uomini esista oggi in tutte le società e se è sempre esistita. L’e- 
sempio dei Germani e degli Irochesi permetterebbe di dubitarlo. Si risponderà 
qui a questo problema dal punto di vista dell’antropologia, partendo dai mate- 
riali e dalle discussioni antropologiche. 


2. Le tre dimensioni della dominazione maschile e del sessismo. 


Che cosa si intende anzitutto per subordinazione femminile? Si tratta di una 
realtà sociale a tre dimensioni: economica, politica, simbolica. Sul piano eco- 
nomico, basta guardarsi intorno per constatare che nella nostra società le donne 
non accedono alle stesse professioni degli uomini o, nell’ambito della medesima 
professione, non hanno le stesse possibilità di carriera. Sul piano politico le 
donne, che in Francia formano un po’ pit della metà del corpo elettorale, com- 
pongono meno del 10 per cento dei rappresentanti del paese all'Assemblea na- 
zionale. Sul piano simbolico, infine, ogni giorno i mass media oppongono le 
immagini contrastanti del maschio e della femmina, dell’uomo-soggetto e della 
donna-oggetto, tanto che fin da piccoli si apprendono degli stereotipi che pre- 
strutturano la percezione della realtà sociale. Si ricorderà a tal proposito un espe- 
rimento fatto negli Stati Uniti, cosî come lo riferisce Irène Lezine. A un gruppo 
di studenti americani furono presentati dei bambini piccoli di entrambi i sessi, 
vestiti una volta tutti da femmine, un’altra tutti da maschi, e si chiese agli stu- 
denti di commentare il loro comportamento. Ora, quando uno d’essi piangeva 
i commenti erano di questo genere: se il bambino era vestito da maschietto, i 
pianti erano un segno della sua collera, la prova di come un maschio agisce sul 
mondo; se invece era vestito da femmina, il pianto era segno che qualcosa non 
andava, che piagnucolava, ecc. Sarebbe facile passare in rassegna le rappresen- 
tazioni e le condotte simboliche che testimoniano ogni giorno della dominazio- 
ne maschile e contribuiscono a riprodurla. Ma che ne è, oggi, nelle altre società? 
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3. Una visione « mondiale» del problema. 


Anzitutto, quante società esistono oggi sulla superficie del globo? Nessuno 
ne conosce approssimativamente il numero. Per società si intende un gruppo 
locale che si riconosce un’identità, una storia, una cultura specifiche e distinte, 
ossia opposte a quelle dei suoi vicini. Si propone qui una cifra — più di diecimi- 
la — ottenuta a partire da informazioni sul numero di lingue parlate in Africa, 
in Asia, ecc. Si pensi ad esempio che in Nuova Guinea, dove vivono tre milioni 
di abitanti, si sono censite circa seicento lingue o dialetti, ciascuno dei quali 
deve essere parlato almeno da due gruppi. Per l'Africa nera si propone la cifra 
di circa duemila lingue o dialetti. Gli antropologi hanno finora studiato da set- 
tecento a ottocento società — meno di un decimo della cifra globale qui proposta. 
I dati riguardanti settecentonovanta di tali società sono oggi organizzati in un 
vasto repertorio, gli Human Area Files, nei quali si trovano, per ogni popolazio- 
ne, informazioni riguardanti i rapporti maschi-femmine, la divisione del lavoro, 
i rapporti di parentela e i miti. Esistono tuttavia meno di cinquanta monografie 
serie concernenti specificamente i i rapporti uomo-donna. È dunque a partire da 
questa fonte che si vanno organizzando le analisi e i dibattiti odierni degli an- 
tropologi. 


4.  Etnocentrismo e androcentrismo. 


Questa povertà d’informazione è il primo limite che pesa su tutti i dibattiti; 
il secondo è dato dal fatto che tali informazioni sono state raccolte da Occiden- 
tali, e per la maggior parte da uomini. Sono dunque informazioni parzialmente 
etnocentriche e per lo più androcentriche. È tuttavia proprio fra gli antropologi, 
e per il fatto che questa professione comportò sin dalle sue origini la presenza 
di numerose donne, che si trovano i primi grandi studi sui rapporti maschi-fem- 
mine effettuati da donne. Accanto ad alcuni nomi celebri, come Margaret Mead, 
Ruth Benedict, se ne ricorderanno altri — Phillis Kaberry, Eleanor Leacock, 
ecc. — meno conosciuti dal grande pubblico. Gli antropologi maschi lavorano 
con altri uomini e riportano spesso sui loro taccuini annotazioni che possono 
passare per la visione maschilista della società da essi studiata. Ma le antropo- 
loghe stesse sono sovente trattate come uomini e partecipano di una visione 
androcentrica delle società esaminate. È cosi che Eleanor Leacock, riportando 
puntualmente delle citazioni dal libro di Ruth Landes, The Ojibwa Woman 
(1938), ha costruito due montaggi che presentavano la medesima società, de- 
scritta dallo stesso autore, sia come dominata dalle donne, sia come dominata 
dagli uomini. Ha inoltre dimostrato che l’autrice oscillava inconsciamente fra 
un punto di vista maschile e un punto di vista femminile, e che, stando al libro 
di Ruth Landes, in parte doveva ancora essere assolto il compito di stabilire la 
reale relazione esistente presso questi Indiani del Canada. 

È tuttavia l’etnocentrismo la fonte più importante di deformazioni, etno- 
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centrismo che si riassume essenzialmente nell’impossibilità per un Occidentale 
di comprendere il funzionamento delle società senza classi, ossia di forme d’u- 
guaglianza sociale a lui sconosciuta. Alcune antropologhe, come Eleanor Lea- 
cock, June Nash, ecc., si sforzano di far comprendere ai loro colleghi e al pub- 
blico quella che può essere la situazione delle donne in alcune società. In gene- 
rale, esse si riferiscono a due tipi di società: società di cacciatori-raccoglitori 
(Bushongo dell’Africa del Sud, Pigmei dello Zaire, Indiani Montagnais del 
Canada) e società matrilineari di orticoltori (Huroni, Irochesi e altri gruppi ma- 
trilineari della costa orientale e sudorientale dell’ America del Nord, o la cosid- 
detta cintura matrilineare dell’Africa, zona che taglia trasversalmente I Africa 
centrale). 


5. L’autonomia delle donne indiane montagnais. 


Eleanor Leacock, che ha vissuto presso i Montagnais Naskapi del Canada, 
ha constatato la fortissima autonomia di cui godevano ancora nel 1953 le donne 
di questa società, e ha potuto fortunatamente comparare le sue osservazioni con 
ciò che aveva visto e annotato, nel 1633, un gesuita francese, Paul Le Jeune, 
che aveva trascorso un inverno tra i Montagnais per convertirli e rendere in 
seguito conto della sua missione all’ordine dei Gesuiti di ‘Parigi. Le Jeune era 
stato colpito dal fatto che i ragazzi non sembravano obbedire ai loro genitori, 
le donne ai loro mariti e le bande a un capo, ed egli sosteneva che questi India- 
ni si sarebbero convertiti più facilmente al cristianesimo e sarebbero stati resi 
pacifici se si fosse potuto imporre loro l’atteggiamento sottomesso delle donne 
francesi nei confronti dei loro mariti, o dei sudditi del regno nei confronti del 
re di Francia. 

La Leacock, cercando le ragioni di questa grandissima autonomia delle 
donne Montagnais, ha constatato anzitutto che, nel quadro della divisione del 
lavoro, ciascun sesso assumeva i propri compiti e prendeva le sue decisioni sen- 
za che l’altro lo controllasse. D'altra parte, più profondamente, in questa eco- 
nomia di caccia-raccolta non esisteva una vera e propria separazione fra un’e- 
conomia domestica e una qualche economia sociale. Il lavoro delle donne non 
appariva come un'attività privata, di secondo piano, domestica. Le donne pren- 
devano parte attiva alle discussioni collettive per decidere di trasferire l’accam- 
pamento, di fare la guerra, di concordare un matrimonio, ecc.; divorziavano 
facilmente, portando con sé o meno i figli. Questi ultimi non erano a solo carico 
della madre: di essi si occupavano tutte le donne del gruppo e anche, ma meno 
frequentemente, gli uomini. La vita sociale non era dunque imperniata sulla 
famiglia nucleare, dove la donna si consacra alla vita domestica e all'educazione 
esclusiva dei propri figli. In via generale, regnava in questa società una volontà 
d’uguaglianza fra gli individui, e chiunque, uomo o donna, tentasse d’imporre 
agli altri la propria volontà, era sottoposto al pubblico dileggio, alla critica spes- 
so oscena, e ridicolizzato. Non si aveva un vero e proprio capo, ma nelle rela- 
zioni con le altre bande un uomo —- il miglior oratore, l’uomo più calmo — aveva 
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la funzione di portavoce. Benché secondo chi scrive questo quadro non provi 
l'assenza di dominazione maschile, esso suggerisce tuttavia un'autonomia fem- 
minile di gran lunga superiore a quella riscontrabile nella nostra società. 


6. Le società «matrilineari». 


Le società matrilineari orticole dell'America del Nord - come ad esempio 
gli Irochesi, vicini e nemici dei Montagnais Naskapi — costituiscono il secondo 
esempio privilegiato da Eleanor Leacock (e questo in linea con la tradizione di 
Morgan e di Engels). È quest’esempio che ha nutrito il mito di un matriarcato, 
di un potere prevalente delle donne sulla società. 

Va anzitutto ricordata la grande differenza esistente fra società patrilineari 
e società matrilineari. Nelle prime la filiazione viene contata attraverso gli uo- 
mini e passa di padre in figlio; la donna è sottomessa al marito, che ha autorità 
sui figli. Nelle seconde la filiazione passa invece di madre in figlia. È questa la 
prova di un matriarcato, del dominio del potere femminile? Gli antropologi 
hanno dibattuto a lungo su questo argomento e tutti, o quasi tutti, hanno rispo- 
sto negativamente. Sembra infatti che anche nelle società matrilineari la donna 
sia subordinata all’uomo: in questo caso però non sono più il marito o il padre, 


. ma il fratello e il fratello della madre che hanno autorità su di lei e sui suoi figli. 


Questi ultimi non appartengono al loro padre, ma al lignaggio della madre, e si 
trovano sottoposti all’autorità degli zii materni. Ciò che sembra innegabile è 
che la subordinazione delle donne agli uomini è molto differenziata nelle società 
matrilineari e, in generale, meno rigorosa che nelle società patrilineari. In una 
società matrilineare una donna è sottoposta a due autorità: quella del fratello 
e del fratello della madre da una parte, e quella della madre e delle sorelle della 
madre dall’altra, mentre in una società patrilineare essa è soggetta in un primo 
tempo all’autorità maschile del padre, e in seguito a quella del marito. 

Per tornare all'esempio degli Irochesi e degli Huroni, ecco che cosa hanno 
riportato di essi gli osservatori del xvi secolo: la loro sussistenza si basava sul- 
l'agricoltura e la caccia, sulla pesca e la raccolta. Le donne si occupavano della 
raccolta e dell'agricoltura, gli uomini della caccia, della pesca e della guerra. La 
società era divisa in clan matrilineari e i clan in lignaggi che vivevano in lunghe 
case, ognuna delle quali sottoposta all’autorità delle donne anziane del lignag- 
gio. Le donne partecipavano al consiglio del loro clan ed eleggevano come capo 
un uomo, uno dei loro fratelli. Dal consiglio di clan fino al consiglio della tribù, 
presieduto dal grande sackem, le donne, per lo meno le matrone, erano presenti 
a tutti i livelli del-potere. Attraverso le donne si trasmettevano i diritti sulle terre 
di coltura, e queste terre erano da loro coltivate sotto l’autorità delle matrone. 
Queste ultime controllavano la ridistribuzione dei prodotti agricoli che veniva- 
no ammassati nelle riserve a ciascuna estremità delle grandi case; in tal modo le 
donne potevano anche impedire l'insorgere o la continuazione di una guerra ri- 
fiutandosi di fornire ai guerrieri i viveri necessari. Le giovani sceglievano i loro 
amanti e una volta sposate avevano la possibilità di divorziare. È questo dun- 
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que un altro esempio di società nella quale le donne godevano di un prestigio e 
di un potere pubblico inimmaginabili nelle attuali società occidentali. 

È importante ricordare come questa società si sia rapidamente e profonda- 
mente trasformata sotto l'impatto della colonizzazione europea. Nel xvi secolo 
gli Irochesi si assoggettarono sempre pi all’interesse dei bianchi per la caccia 
al castoro. Poi, una volta estinta la loro selvaggina, funsero da intermediari negli 
scambi commerciali fra i bianchi e le tribù dell'interno. Si allearono con gli In- 
glesi e combatterono contro gli Huroni e i Montagnais, che erano invece al fian- 
co dei Francesi. A poco a poco accumularono nuove ricchezze legate al com- 
mercio delle pellicce. Tali ricchezze rimasero però in mano agli uomini e si 
accompagnarono a uno sviluppo dell’individualismo economico e politico. La 
guerra per servire gli Inglesi rafforzò l'autorità maschile in proporzioni fino ad 
allora sconosciute. Le regole di reciprocità e di spartizione si isterilirono pro- 
gressivamente e scomparve l’organizzazione collettiva in lunghe case; non esi- 
steva infatti più nel 1851, quando Morgan dedicò un suo studio agli Irochesi. 
Questo per dimostrare come il quadro storico dei rapporti maschi-femmine sia 
divenuto sempre più confuso dopo l’iniziò, nel xvi secolo, dell'espansione colo- 
niale dei popoli europei e dei loro sistemi economici e sociali. 


7.  Colonialismo, economia mercantile, lavoro salariato e statuto rispettivo dei 
sessi. 


In complesso le società matrilineari si decomposero molto più velocemente 
delle società patrilineari, e organizzazioni fluide, ugualitarie, senza potere cen- 
trale resistettero all'impatto in misura minore delle società gerarchizzate. In 
Africa, ad esempio, l'economia della piantagione e lo sviluppo delle miniere 
fecero prioritariamente appello alla manodopera maschile e al lavoro salariato: 
l'economia tradizionale a poco a poco scomparve, o per lo meno si incentrò 
sulla famiglia nucleare, che a sua volta si basava sul lavoro degli uomini e sul 
loro salario. Nel contesto della distribuzione dei legami economici reciproci al- 
l'interno dei lignaggi o fra i clan, e della perdita delle posizioni pubbliche o di 
prestigio delle donne nella società, venne a verificarsi una nuova loro dipenden- 
za nei confronti degli uomini e dei figli nei confronti della madre. 

Eleanor Leacock stessa ha d’altra parte evidenziato come dal xvi al xvIi se- 
colo i Montagnais siano passati da una struttura matrilocale a una struttura pa- 
trilocale, in seguito allo sviluppo dell'economia basata sulla caccia con la trap- 
pola e al commercio di pellicce — quasi esclusivamente in mano agli uomini. 
Nel xvII secolo questi Indiani vivevano in bande fluide, praticando soprattutto 
la caccia collettiva al caribi, alla quale uomini e donne cooperavano. I rap- 
porti di parentela erano indifferenziati, di tipo cognatizio, ma tuttavia con un'’in- 
flessione matrilocale. Le bande erano unità esogame. Oggi esse sono invece di- 
venute endogame e patrilocali; gli uomini posseggono a titolo individuale dei 
diritti sulle porzioni di territorio comune dove pongono i propri confini per la 
caccia con la trappola, e trasmettono tali diritti ai figli. Le famiglie vivono sem- 
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pre meno della caccia e della raccolta di sussistenza, e dipendono invece dai loro 
scambi commerciali con i mercati dei bianchi, dove acquistano i fucili, le muni- 
zioni, le trappole, il lardo, la farina per passare l’inverno, lasciando in questa 
stagione i bambini o a scuola o alla missione, che sorgono accanto al mercato. 
Il quadro storico è dunque confuso, e diventa ogni giorno pit difficile ricostruire 
la situazione dei rapporti maschi-femmine nel periodo precoloniale. L’evoluzio- 
ne nel corso degli ultimi secoli e la confusione da essa prodotta sembrano tutta- 
via evidenziare - secondo Eleanor Leacock — una legge d’evoluzione che avreb- 
be cominciato ad operare millenni prima della nascita del capitalismo. 


8. Uno sguardo d’insieme sull'evoluzione storica dei rapporti fra i sessi. 


Secondo Eleanor Leacock la produzione per lo scambio, la rottura delle so- 
lidarietà locali, i conflitti d’interessi fra i gruppi o fra le società sono tutti fatto- 
ri che, ben prima del capitalismo, hanno a poco a poco rafforzato la posizione 
sociale degli uomini. Prendendo spunto dalle analisi di Judith Brown, la Lea- 
cock adduce come prova a contrario il fatto che tra i Bemba, società matrili- 
neare africana, è riservato alle donne uno status infimo se paragonato a quello 
delle Irochesi. Ma i Bemba sono organizzati gerarchicamente: al vertice un’ari- 
stocrazia domina il popolo, e le unità familiari locali producono delle ricchezze 
che si concentrano nelle mani di tale aristocrazia. I doni in cibo, ben lungi dal- 
l’accrescere il prestigio delle donne, accrescono quello dei loro mariti, e una 
parte del prodotto viene ridistribuita secondo rapporti di classe e non rapporti 
fra i gruppi di parentela o fra i sessi. La Leacock propone dunque una visione 
d’insieme dell’evoluzione storica. Assumendo gli Indiani Naskapi come modello 
dei cacciatori-raccoglitori primitivi, ella immagina un’evoluzione che condur- 
rebbe da società ugualitarie nelle quali uomini e donne condividerebbero la 
stessa condizione d’autorità pubblica e disporrebbero della propria autonomia, 
a molteplici forme di società di classe in cui a poco a poco, attraverso la decom- 
posizione dei legami comunitari, emergono delle gerarchie che favoriscono il 
potere maschile. Una di queste linee d’evoluzione è la nostra, che rafforza in- 
cessantemente l'appropriazione privata della terra e dei mezzi di produzione; è 
in questo contesto che s'impone e si consolida la famiglia monogamica. La Lea- 
cock riprende dunque a sua volta la tesi di Engels che lega la degradazione della 
condizione femminile alla comparsa delle disuguaglianze di classe, e la domi- 
nazione della famiglia monogamica alla dominazione della proprietà privata. 


o.  Elogie riserve. 


Queste analisi e questa conclusione di carattere generale suscitano ovvia- 
mente delle critiche, ma, nello stesso tempo, degli elogi, trattandosi di uno dei 
tentativi più riusciti e più convincenti di mettere in luce l’immensa differenzia- 
zione delle situazioni di predominio maschile. Eleanor Leacock insiste su esempi 
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che attestano una quasi-uguaglianza fra i sessi, sconosciuta nelle nostre società 
e che contrasta brutalmente con i casi estremi, ormai risaputi, di subordinazio- 
ne femminile, di quasi-schiavità: si ricordino le donne relegate negli harem 
presso i musulmani, o con i piedi fasciati presso i mandarini cinesi. La sua anali- 
si sollecita inoltre a immaginare che cosa rappresenti l'autonomia femminile — 
individuale e collettiva —, e ad andare a cercare ovunque sia possibile altre pro- 
ve, altri indizi di tale autonomia; essa richiede anche che non ci si precipiti sui 
casi lampanti di dominazione maschile senza interrogarsi sulla realtà di ciò che 
veramente accade. Le donne possono infatti detenere un potere che non appare 
facilmente agli occhi di un Occidentale abituato all’androcentrismo. Ma anche 
delle critiche si impongono: per il momento infatti — nonostante la povertà delle 
attuali conoscenze storiche e antropologiche, il numero limitato di società-cam- 
pione prese in esame, l’etnocentrismo e l’androcentrismo delle informazioni rac- 
colte — sembra ragionevole supporre che, fin da allora, gli uomini abbiano, in 
ultima analisi, dominato il potere. Questa formula significa che in una società 
non esiste un potere unico, ma molteplici poteri, che anche le donne possono 
detenerne ma che, in ultima istanza, sono gli uomini al vertice della gerarchia 
dei poteri. 


10. La storia «immaginata», la scelta del punto di partenza. 


In realtà, per stabilire il suo punto di partenza immaginario Eleanor Lea- 
cock, come del resto Richard Lee e altri, parte dall’esempio dei cacciatori na- 
skapi, bushongo o pigmei. Essa e gli altri lasciano accuratamente da parte il 
caso degli aborigeni australiani, dove sembra dimostrata la dominazione degli 
uomini sulle donne, nonché il possesso dell’essenziale dei riti religiosi di fer- 
tilità delle piante e degli animali, oltreché delle donne stesse, e dove i diritti 
sul territorio si trasmettevano di generazione in generazione attraverso gli uo- 
mini. Anche se il modello di Radcliffe-Brown di bande patrilineari e patrilo- 
cali fondate sullo sfruttamento della natura è oggi fortemente contestato dagli 
antropologi, non lo sono invece realtà quali l’inflessione patrilineare e la domi- 
nazione maschile. Inoltre, se si lascia l'Australia per volgersi verso altre società 
di cacciatori, si scoprono casi incontestati di società patrilineari e patrilocali, co- 
me ad esempio gli Ona della Terra del Fuoco e i loro vicini, gli Alakaluf oggi 
scomparsi. Nessuno fino ad allora aveva sistematicamente confrontato, dal pun- 
to di vista dei rapporti maschi-femmine, la situazione che esisteva o esiste an- 
cora nella trentina di società di cacciatori-raccoglitori che sono riuscite a so- 
pravvivere. Nulla permette di affermare che queste società — le une manifesta- 
mente patrilineari, le altre manifestamente non-lineari, altre, infine, come i Bu- 
shongo, con dei tratti propri dei sistemi complessi Crow-Omaha riscontrabili 
fra gli agricoltori — appartengano a uno stesso tipo e corrispondano a uno stesso 
modo di produzione «cinegetico », come afferma Meillassoux. Nulla permette 
inoltre di negare l’esistenza in tali società di veri e propri rapporti di parentela, 
e di affermare che la parentela sia la sovrastruttura di un modo di produzione 
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domestico, sviluppatosi con l’introduzione dell’agricoltura e dell’allevamento 
e sopravvissuto sino ai nostri giorni. Immaginare - come ha fatto Marshall 
Sahlins, e dopo di lui Meillassoux — l’esistenza di un modo di produzione « do- 
mestico » che sopravviverebbe nel cuore delle società agricole e d’allevamento, 
siano esse o meno di classe, è un’ipotesi che non regge all’analisi. Questo punto 
è d’importanza teorica fondamentale e merita quindi soffermarvisi. 

Se è vero — e pochi antropologi lo contestano — che la composizione dei 
gruppi di cacciatori-raccoglitori è data da individui legati da rapporti di paren- 
tela, rapporti che fungono da quadro all’organizzazione della caccia e della rac- 
colta, alla ridistribuzione dei prodotti e alla reciprocità d’accesso alle risorse, in 
questo caso, quando si constata tra i cacciatori-raccoglitori l’esistenza di più 
sistemi di parentela, di logiche differenti — unilineari o cognatizie —, a meno di 
poter dimostrare che questi sistemi appartengono a un medesimo tipo, si deve 
supporre l’esistenza di più sistemi economici e sociali presso tali società. Sarà 
allora necessario spiegare questa differenza e partire da essa per immaginare 
più linee d’evoluzione dell’umanità dal momento della comparsa dell’agricol- 
tura e dell’allevamento. 

Secondo punto importantissimo: concentrando l’attenzione sulla famiglia 
come quadro delle attività economiche, si dimenticano i rapporti di parentela 
che determinano la struttura di tale famiglia. Ora, i rapporti di parentela pos- 
sono funzionare direttamente come rapporti di produzione se rendono possibile 
il controllo delle risorse, l’organizzazione dello sfruttamento della natura e la 
ridistribuzione dei prodotti del lavoro. Ma questa non è una situazione gene- 
ralizzata. Molto spesso, e soprattutto nelle società di classe, i rapporti di pro- 
duzione esistono, almeno in parte, al di fuori e al di là dei rapporti di parentela. 
Ma nello stesso tempo la famiglia, se è l’unità di produzione e di consumo di- 
retto, soggiace per la sua stessa struttura sia ai rapporti di parentela sia ai rap- 
porti di produzione. È dunque impossibile sostantivare, reificare, come una spe- 
cie sociale omogenea e invariante, un modo di produzione domestico. Una delle 
conseguenze moderne di questo ragionamento è data dal fatto che nei paesi so- 
cialisti, nonostante la trasformazione dei rapporti di produzione, in larga parte 
continua a sussistere la subordinazione della donna, nella misura in cui conti- 
nua a esistere, accanto all'economia sociale, un'economia domestica largamente 
a carico delle donne. Non è il modo di produzione domestico che continua, ma 
la divisione dell'economia e delle società in più sfere, la più limitata delle quali 
è riservata alle donne, che vi sono confinate. 


11. Un fatto universale, le cui forme sono state e sono estremamente variabili. 


Si proporrà dunque di accettare qui provvisoriamente l’ipotesi che in tutte 
le società, anche in quelle più ugualitarie, esista una gerarchia di poteri, e che 
i poteri al vertice — i più sostanziali — appartengano agli uomini. Si tratta di una 
generalizzazione che in se stessa ba una grande probabilità. In questo caso è 
però necessario — sempre provvisoriamente — offrire una spiegazione che renda 
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conto di due fatti contemporaneamente: dell’universalità supposta della domi- 
nazione maschile e dell’immensa, constatata differenziazione di tale domina- 
zione, dalla quasi-uguaglianza dei sessi fra i Montagnais e gli Huroni, fino alla 
quasi-schiavità negli harem dell’Arabia Saudita. È però subito evidente che 
non si giungerà ad alcuna spiegazione tentando di spiegare tutto mediante una 
sola causa: pi cause si combinano gerarchicamente per produrre questo effetto 
generale della dominazione maschile e, nello stesso tempo, la differenziazione 
delle forme di tale dominazione. 


12. Le origini della dominazione maschile. 


Quale spiegazione provvisoria si propone dunque? Per immaginare le ori- 
gini della disuguaglianza è in realtà necessario partire dal modo di vita dei cac- 
ciatori-raccoglitori, poiché l’umanità ha vissuto il 99 per cento della sua evolu- 
zione in tale quadro economico e sociale. L'uomo selvaggio trasforma poco la 
natura, dipendendo dalle risorse vegetali e animali che essa riproduce sponta- 
neamente. È possibile immaginare che questo modo di vita valorizzi socialmen- 
te la mobilità individuale e collettiva. 


13. Riproduzione della vita e divisione del lavoro. 


Ora, per la sua funzione riproduttrice, la donna si trova ad essere meno mo- 
bile dell’uomo: è incinta, partorisce e allatta i figli a lungo poiché, prima del- 
l’«invenzione» dell’allevamento e dell’agricoltura, non esisteva un sostituto al 
latte materno. Sembra quindi probabile che nelle società di cacciatori si sia 
imposta una divisione dei compiti: agli uomini spettavano la caccia agli animali 
di grossa taglia e la guerra, alle donne la caccia a piccoli animali, la raccolta e la 
cucina quotidiane. Sembra anche probabile che a questi compiti si sia collegato 
un sistema di valori differenti, tendente a valorizzare di più le incombenze degli 
uomini che comportavano maggiori rischi di perdere la vita o maggior gloria 
nel toglierla. Al contrario, la raccolta era un’attività che entrambi i sessi pote- 
vano esercitare. Sarebbe però etnocentrico e falso immaginare i cacciatori pri- 
mitivi alla maniera dei Nemrod moderni che si vantano dei loro trofei di cac- 
cia: si è infatti constatato ovunque un atteggiamento d’amicizia e di rispetto 
degli uomini primitivi nei confronti degli animali cacciati e che essi uccidono 
proporzionalmente al loro bisogno. Ovunque si trova l’idea di un contratto, di 
un’associazione amichevole fra gli uomini, le piante e gli animali, tanto che l’uo- 
mo si sente minacciato dalla penuria e dalla carestia se uccide senza precauzio- 
ne, se sfrutta delle risorse senza misura, I miti raccontano all’infinito di matri- 
moni fra gli uomini e gli animali, di contratti fra il signore degli animali e l’uo- 
mo. Questi stessi rapporti di «rispettosa amicizia» si ritrovano nei riti delle so- 
cietà agricole e pastorali nel momento in cui essi si preoccupano di riprodurre 
la fertilità dei loro campi e dei loro animali. 
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Questa divisione del lavoro fra i sessi non è dunque il prodotto diretto dei 
vincoli naturali, ma l’effetto sintetico combinato dei limiti delle forze produtti- 
ve, intellettuali e materiali di cui queste società disponevano per lo sfruttamento 
delle risorse della natura circostante, e della dispersione e della rarità relativa 
di tali risorse. Nonostante la diversità degli adattamenti locali dell’uomo — alla 
foresta, al deserto, al litorale marino - vi è un risultato comune, legato ai limiti 
dei suoi mezzi d’azione sulla natura, e questo risultato è una divisione del lavoro 
che riserva agli uomini il primo posto nel processo di produzione materiale. Al- 
cuni antropologi fanno appello agli esempi di società nelle quali le donne con- 
tribuiscono per più del 60 per cento alla sussistenza del gruppo con i prodotti 
della loro raccolta. Questo però significa dimenticare che ciò che pesa maggior- 
mente nell’organizzazione economica delle società non è la divisione del lavoro 
nella sussistenza, ma le forme sociali di controllo delle risorse e del prodotto, 
ossia i rapporti sociali di produzione. Ora la precarietà relativa delle risorse im- 
poneva delle forme d’appropriazione comune che accordavano uguali diritti agli 
individui membri del gruppo. Il problema è dunque di comprendere come gli 
RE possano rappresentare questi diritti comuni in misura maggiore delle 

onne. 


14. Poteri degli uomini, poteri delle donne. 


Il problema è dunque di comprendere perché gli uomini, che occupano una 
posizione più valorizzata nel processo materiale della vita, dominino le donne 
che svolgono un ruolo eccezionale nel processo di riproduzione della vita stessa. 

necessario a questo punto tornare indietro e ricordare come nelle forme di 
pensiero simboliche che legittimano la dominazione maschile, in primo piano 
vi sia il controllo delle donne feconde, della fecondità femminile da parte degli 
uomini. Non è privo d'interesse ritornare sull'esempio degli Huroni e degli Iro- 
chesi e chiedersi perché le donne che eleggono i capi e hanno maggiore autorità 
sociale siano delle matrone, ossia delle donne avanti negli anni, che hanno rag- 
giunto la menopausa. In tutte le società le donne sterili — sia per l’età sia per 
altri motivi — godono di uno status speciale, inferiore o superiore a quello comu- 
ne delle donne feconde. Il più delle volte si constata‘ che le donne che condivi- 
dono in qualche misura lo status maschile sono quelle ormai escluse dalla fun- 
zione riproduttiva. 


15. Il controllo delle donne come produzione della principale forza produttiva, 
l’uomo stesso. 


Gli uomini, che dominano il processo di produzione materiale e hanno il 
monopolio dei saperi complessi della caccia e dell’uso della violenza armata, 
controllano non tanto le donne in quanto produttori, ma in quanto riproduttori 
della vita che perpetua il gruppo. Ci si può chiedere se il fatto che per migliaia 
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d’anni, e all’interno di modi di sussistenza e dei sistemi economici (modi di pro- 
duzione) più differenziati, il lavoro vivo, la forza-lavoro direttamente utilizza- 
bile sia prevalsa sul lavoro passato, sulla forza-lavoro accumulata, questo fatto 
non sia all’origine di due realtà sociali fondamentali: da un lato che i rapporti 
di parentela, che sono ovunque la forma sociale di riproduzione della vita, fun- 
zionino in tutto o in parte come rapporti di produzione; dall’altro che nell’am- 
bito di questi rapporti le donne siano subordinate agli uomini. Bisogna dunque 
interrogarsi su realtà più profonde, sul fatto che l’uomo non solo vive in società, 
cosa banale e senza interesse, ma è anche costretto a produrre società, a ripro- 
dursi come essere sociale. 


16. I fondamenti della proibizione dell’incesto. 


Si pone a questo punto la questione della proibizione dell’incesto, dell’eso- 
gamia e della natura generale dei rapporti di parentela, poiché il problema del- 
l’incesto ha qualcosa a che vedere con la condizione comparata dell’uomo e della 
donna. Si può immaginare che l’umanità primitiva, anziché vietare, abbia prati- 
cato l’incesto: ogni gruppo avrebbe allora fatto affidamento sulle sue proprie 
forze per riprodurre la vita e sopravvivere sul suo proprio territorio. Ne sarebbe 
derivato l’isolamento progressivo di ciascun gruppo, che avrebbe rappresentato 
da solo la società e, isolandosi, avrebbe accumulato tutti i rischi della sua propria 
scomparsa e, con questo, della scomparsa della società. Il tabù dell’incesto po- 
ne una proibizione e obbliga all'alleanza. Dopo Lévi-Strauss prevale ormai l’i- 
dea che il contrario dell’incesto sia l’esogamia e la circolazione delle donne, al- 
meno tra i gruppi se non fra gli uomini. Alcuni antropologi insorgono contro 
l’espressione «scambio delle femmine» fra i maschi poiché denunziano una vi- 
sione etnocentrica nella quale si proiettano le rappresentazioni e la logica della 
nostra società mercantile e di profitto. Comunque sia, e riconoscendo che Lévi- 
Strauss non ha maî formulato la teoria dei motivi per i quali gli uomini rappre- 
senterebbero il proprio gruppo e dunque gli interessi della società, si può am- 
mettere che in tutte le società esista una proibizione al matrimonio fra determi- 
nate donne e determinati uomini. Beninteso, questo divieto ha, per gli stessi 
attori, la sua fonte in principî morali o filosofici, d'origine naturale o sovran- 
naturale. 

Senza negare che principî etici quali il tabù dell’incesto agiscano realmente 
sulla volontà degli individui e dei gruppi, si può cercare la loro origine al di là 
delle ragioni che i primitivi stessi indicano nei loro miti e nella loro filosofia. 
Ora, che cosa viene scambiato quando «si scambiano » le donne? Si scambiano 
meno produttori che riproduttori, meno un aiuto per sopravvivere oggi che un 
mezzo per esistere ancora domani. Certo, talvolta la donna che si riceve può la- 
vorare meglio della donna che si cede, o può accadere il contrario, ma comunque 
l’una e l’altra svolgeranno dei compiti identici, nel quadro della divisione ses- 
suale del lavoro che regna nella loro società. 

Di fatto, ciò che un gruppo dà a un altro «dandogli» una donna è ben altra 


Uomo/donna 808 


cosa: è la possibilità d’avere una discendenza, un avvenire, sui quali esso cede 
tutto o parte dei suoi diritti. Ogni gruppo riceve dunque dagli altri una parte 
delle condizioni del suo avvenire, ma a loro volta gli altri gli sono debitori del 
loro proprio futuro. Sembra dunque che, al di là della coscienza delle società e 
delle sue rappresentazioni, ciò che fonda l’esogamia — e il tabi dell’incesto che, 
ad un tempo, ne è una componente e una condizione soggettiva — sia l’impossi- 
bilità delle società stesse di riprodursi durevolmente allo stato isolato, senza per- 
manente cooperazione, oltre che, nello stesso tempo, la priorità, che permane 
ancora in molte società, del presente e del vivente sul passato, sulle forze pro- 
duttive accumulate anteriormente. 

Confrontando le società di cacciatori-raccoglitori, sembra che la natura stessa 
dei mezzi d’intervento sulla natura di cui esse dispongono le obblighino a divi- 
dersi in gruppi /ocali distinti e lontani gli uni dagli altri, che sfruttano per lo più 
separatamente delle porzioni di territorio. Ma queste società sono del resto ob- 
bligate a superare questa separazione e ad organizzare varie forme di coopera- 
zione. Qualunque sia la forma dei «processi di lavoro» - caccia individuale o 
collettiva, raccolta individuale, ecc. —, queste società si trovano costrette a ga- 
rantire ai loro membri e ai gruppi che le compongono un accesso reciproco alla 
natura e ai suoi prodotti, a dividere e a ridistribuire fra tutti le risorse che ogni 
individuo o ciascun gruppo ha potuto prelevare dal dominio comune. 

Cosi, nella sua essenza e nel suo fondamento ultimo, la dipendenza recipro- 
ca degli individui e dei gruppi non è un fatto d’origine morale né, beninteso, 
d'origine sovrannaturale, ma un fatto sociale, materiale e impersonale nello stes- 
so tempo. E tuttavia la reciprocità e gli obblighi assumono sempre la forma di 
obbligazioni e di rapporti personali. 

Se ora si collegano queste diverse analisi — da una parte la divisione dei com- 
piti materiali fra i sessi e la valorizzazione relativa dei lavori maschili, dall’altra 
la priorità della vita e della forza-lavoro viva sul passato e sul lavoro accumula- 
to, infine l'impossibilità generale di riprodursi nell’isolamento e nell’incesto — 
è possibile formulare l’ipotesi secondo la quale il tabi dell’incesto e l’organiz- 
zazione generale dei rapporti di parentela intorno a questo divieto rispondono 
a questi diversi vincoli d’ordine materiale e impersonale, ma ne mutano com- 
pletamente il carattere. 

Giacché, e questo è fondamentale, lo scambio delle donne e la reciproca ces- 
sione di diritti sui loro discendenti aprono un campo d’obbligazioni personali 
fra i gruppi e fra gli individui. Ora, queste obbligazioni personali sono al tempo 
stesso degli obblighi morali poiché nascono da atti collettivi e individuali di 
scambio; esse comportano dei diritti e dei doveri individuali o collettivi. Ed 
è attraverso questa rete che si soddisfa la necessità materiale, impersonale per i 
gruppi e gli individui, di cooperare per sopravvivere, di dividere delle risorse 
comuni, ottenute tuttavia mediante sforzi particolari, e di garantirsi l’accesso 
reciproco a tali risorse comuni. Si vede dunque come si debba interpretare l’im- 
portanza dei rapporti di parentela nelle società primitive. Questi rapporti fun- 
zionano nello stesso tempo come i canali oggettivi e le fonti e motivazioni sog- 
gettive dell’aiuto reciproco, della spartizione tra gruppi locali e al loro interno 
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oltreché come condizioni d’accesso reciproco dei gruppi alle risorse comuni. 
Ma è noto che se i rapporti di parentela sono spesso, nelle società primitive o 
negli strati contadini delle società di classe, delle condizioni sociali della produ- 
zione e dell’aiuto reciproco, essi sono anche una barriera, poiché la solidarietà, 
se si definisce e si modula in termini e in gradi di parentela, si arresta là dove 
la parentela finisce. E questa solidarietà non è soltanto materiale, ma anche po- 
litica, religiosa, ideologica. Al di là, non c’è più l'universo del dono e della spar- 
tizione reciproca, delle mutue garanzie, ma quello della scorreria, del furto, 
della guerra, dell’espropriazione. 


17. Molteplici fondamenti della dominazione maschile. 


Si è qui cercato di dimostrare che esistono più ragioni che, combinandosi 
fra loro, determinano in molteplici società il dominio in ultima analisi maschile. 
Queste cause possono variare, e tali variazioni dovrebbero poter render conto 
dell’immensa differenziazione della condizione femminile nelle società odierne 
e del passato. È una ricerca ancora aperta; tuttavia l'ipotesi generale di Engels, 
attualmente ripresa da Eleanor Leacock e da correnti femministe non-marxiste, 
sembra conservare un suo valore globale: l’idea che nuove potenzialità di sfrut- 
tamento della natura hanno comportato possibilità di accumulazione differen- 
ziale di ricchezza, e con esse opposizioni d’interesse fra i gruppi, fra gli indivi- 
dui, che, a poco a poco, hanno abolito strutture sociali più ugualitarie, nelle 
quali l'opposizione tra una sfera d’interessi pubblici e una d'interessi privati 
o non esisteva affatto o non esisteva nella stessa misura. In breve l’idea secondo 
la quale i processi che hanno provocato la formazione lenta o rapida di gerarchie 
sociali stabilizzate, di classi e di poteri di Stato, hanno in generale svalutato la 
posizione della donna nella società. 


18. Una contraddizione pi antica delle classi stesse e che si trasforma con 
la loro comparsa. 


Le contraddizioni fra i sessi sono indubbiamente più antiche delle contrad- 
dizioni fra le classi, ma non le hanno tuttavia originate. Le classi si sono forma- 
te a partire da gerarchie fra gruppi sociali che erano gruppi di parentela «to- 
talmente forniti» di uomini e di donne. Ma se le contraddizioni fra i sessi non 
hanno dato origine alle contraddizioni fra le classi, si sono però sviluppate in- 
sieme, senza tuttavia confondersi, ma favorendosi scambievolmente. Nella so- 
cietà feudale, ad esempio, un plebeo anche libero nella sua persona non poteva 
generalmente sposare, e neppure toccare, un’aristocratica, la quale godeva di 
uno statuto sociale ben pit elevato di quello di un plebeo maschio e, a fortiori, 
di quello di una donna del popolo. Al contrario un nobile, in quanto tale, van- 
tava dei diritti sulle donne dei suoi sudditi, diritti che venivano a sommarsi a 
quelli che egli aveva sulle donne del proprio lignaggio, il cui matrimonio era 
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un elemento decisivo nella sua strategia volta a conservare il potere e ad au- 
mentare le proprie ricchezze. Witold Kula ha dimostrato ad esempio che i si- 
gnori polacchi del xvi secolo intervenivano direttamente nel matrimonio dei 
loro contadini, costringendoli a sposare donne del loro dominio, obbligando le 
vedove in età da lavoro a risposarsi al più presto per far funzionare a pieno la 
coltivazione della loro terra, attività che implicava la cooperazione dei due sessi 
nella produzione. La contraddizione fra i sessi si trasforma di caso in caso a se- 
conda della natura delle contraddizioni fra le classi, o addirittura fra le razze: 
basti ricordare il trattamento riservato dai piantatori bianchi d’America ai loro 
schiavi negri, maschi o femmine. 

Si è cosi tornati al punto di partenza e alle lotte attuali volte ad abolire le 
disuguaglianze sociali fra i sessi nelle nostre società. La conoscenza delle socie- 
tà passate o differenti dalle nostre è tutt'altro che sufficiente per poter tracciare 
un quadro oggettivo delle diverse condizioni femminili che sono esistite o che 
esistono ancora, e per risalire alle cause fondamentali che hanno determinato 
la comparsa della disuguaglianza fra i sessi nelle società prive di classi e il suo 
mantenimento nelle società di classe. Si vede tuttavia chiaramente che le ra- 
gioni profonde non stanno in un complotto degli uomini contro le donne, an- 
che se questo non può essere un buon motivo per ignorare le responsabilità ma- 
schili nel conservare e sfruttare i vantaggi di cui essi godevano. Una volta an- 
cora è necessario volgersi ai sistemi ideologici che si incontrano nelle società 
senza classi e di classe. 


19. Violenza, denigrazione e legittimazioni ideologiche. 


Ovunque si trovano rappresentazioni che oppongono l’uomo alla donna co- 
me il secco all’umido, l’alto al basso, il puro all’impuro, ecc., come differenze 
non solo complementari ma gerarchiche. Si assiste a una sorta di logica di sva- 
lutazione delle incombenze femminili e di sopravalorizzazione delle attività ma- 
schili. Alcuni antropologi hanno sottolineato il carattere apparentemente arbi- 
trario delle legittimazioni della dominazione maschile: in una società, ad esem- 
pio, la tessitura sembra appannaggio delle donne e sconveniente agli uomini, in 
un’altra succede il contrario e la tessitura è allora riservata esclusivamente agli 
uomini, mentre alle donne si riserva la fabbricazione di piatti e vasellame. Ma 
il dato comune nella logica di queste rappresentazioni è che ciò che fa l’uomo 
è sempre molto più valorizzato di ciò che fa la donna. Si pone allora il problema 
di sapere se questa discriminazione simbolica non abbia qualcosa a che vedere 
con la violenza esercitata sulle donne e con l'affermazione che viene spesso fatta 
secondo la quale dare la vita non ha lo stesso valore che cacciare, fare la guerra, 
rischiare la propria vita e uccidere. Tutta una funzione delle rappresentazioni 
simboliche sembra destinata a compensare gli uomini del fatto che non siano in 
grado di mettere al mondo nuove vite e che questo sia un potere esclusivo delle 
donne. Ci si potrebbe domandare se l’analisi di Freud — che attribuisce alle don- 
ne un’invidia del pene, che le immagina in tal modo definite, per natura, tra- 
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mite una mancanza, mancanza di ciò che possiedono, di ciò che sono gli uomini, 
e che quindi non potrà mai venire soddisfatta — non sia in sostanza un'analisi 
essenzialmente etnocentrica, poiché in numerose società sono gli uomini che 
vivono se stessi come una mancanza, la mancanza delle facoltà creatrici della 
vita proprie delle donne. È cosi che i Baruya della Nuova Guinea riconoscono 
che le donne inventarono un tempo quegli archi che oggi non hanno più il di- 
ritto di utilizzare; esse inventarono inoltre i flauti, strumenti di comunicazione 
con lo spirito, che oggi è loro vietato vedere o toccare sotto pena di morte. Ma 
le donne avevano montato l’arco al rovescio e uccidevano troppa selvaggina e 
troppa gente. Se ne impadronirono allora gli uomini che, montato Parco al di- 
ritto, hanno saputo regolare la guerra e la vita. Da allora si uccide come si deve 
e ciò che si deve uccidere. In questo mito sono espresse l’idea di una superiore 
creatività delle donne e l’idea che l’ordine sociale implica che si faccia loro vio- 
lenza, che le si subordini. Si potrebbe ovviamente immaginare che è questa l’eco 
nel pensiero di uno stadio superato di matriarcato, di potere femminile; ma ciò 
che il mito vuole esprimere è che ieri il potere delle donne aveva generato il di- 
sordine e che oggi e domani l’ordine deve riposare sulla dominazione di una 
parte della società sull’altra, dominazione che comporta la violenza, fisica e sim- 
bolica. 


20. Il «linguaggio» del corpo. 


È in questa prospettiva, secondo chi scrive, che si dovrebbero analizzare i 
linguaggi del corpo e il modo in cui le società vivono e soffrono il loro corpo. 
Non è per caso che il sangue mestruale che le donne si trovano ad avere senza 
averlo richiesto ha spesso la funzione di dire di fronte a tutti che le donne non 
hanno che ciò che si meritano, che sono vittime senza innocenza. Al limite, nel 
linguaggio del corpo e nei suoi fantasmi si realizza totalmente il travaglio ideo- 
logico, perché soltanto a vedere il proprio sangue mestruale una donna dovreb- 
be perdere il diritto di parola o accettare muta tutte le oppressioni economiche, 
politiche e ideologiche che subisce. Bisogna dunque avanzare l’idea che non è 
la sessualità che si aggira come un fantasma nella società, ma è piuttosto la so- 
cietà che, come un fantasma, agisce sulla sessualità, sul corpo. Le differenze 
tra i corpi che nascono di sesso diverso sono costantemente sollecitate a testi- 
moniare rapporti sociali e realtà che non hanno nulla a che vedere con la ses- 
sualità, Non solo testimoniare qualcosa, ma testimoniare a favore di qualcosa 
ossia legittimare. 

È possibile immaginare che le attuali trasformazioni delle nostre società, le 
lotte contro i rapporti d’oppressione, di classe, di razza, di sesso cesseranno a 
poco a poco di investire la sessualità di tutto ciò che essa si è incaricata di dire 
e di legittimare, perché la sessualità non è il sesso, e si può pensare che verrà 
un giorno in cui la differenza dei sessi non dovrà più alienarsi testimoniando per 
qualcosa che non sia se stessa. 
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21. Dominazione maschile e resistenza femminile. 


In quest’analisi, infine, si è tralasciato un aspetto essenziale, e cioè che è 
falso e dannoso credere che in tutte le società in cui regna la dominazione ma- 
schile non vi sia stata resistenza femminile. Ovunque l’osservatore constata la 
presenza di forme individuali e collettive di resistenza che non sono dovute alla 
diffusione della Dichiarazione dei diritti dell’uomo da parte dei paesi occiden- 
tali. Rifiutare di fare cucina, rifiutare di fare l’amore, divorziare, opporsi — sia 
fisicamente sia con l’assassinio — all’autorità e alla violenza maschile sono forme 
abituali di resistenza riscontrabili nel mondo. Ma non si tratta di un’opposizio- 
ne statica, poiché l'opposizione femminile comporta ovunque varie forme di re- 
pressione maschile. 

Resta tuttavia da sottolineare un secondo fatto fondamentale, e cioè che 
molto spesso nella loro opposizione le donne non contrappongono un loro mo- 
dello della società. Ovviamente, quando rifiutano di far cucina, di far l’amore, 
o quando divorziano, esse si dìnno delle motivazioni e se le rappresentano, ma 
c'è un’immensità fra una rappresentazione che sostiene un’opposizione e una 
rappresentazione che propone un cambiamento radicale dell’organizzazione so- 
ciale. Per parafrasare Marx, si può affermare che nella maggior parte delle so- 
cietà le idee prevalenti a proposito del sesso sono le idee dominanti, associate 
e mescolate alle idee della classe dominante. Oggi, nelle nostre società, si sta 
svolgendo una lotta per abolire nello stesso tempo i rapporti di dominazione e 
di sesso, senza attendere che l’abolizione delle classi preceda l’altra. 


22. Verso un futuro senza modello. 


Si può immaginare che la società che emergerà a poco a poco da questa lot- 
ta non sarà la riproduzione di nessun modello, né delle società primitive e ugua- 
litarie, né delle società in cui le donne avrebbero avuto maggior potere degli uo- 
mini. Ci si orienta invece verso rapporti sociali privi di riferimento con il pas- 
sato. Questo getta una luce d’insieme su dibattiti attuali e sulla portata delle 
ricerche che gli antropologi devono condurre con gli storici per risalire alle ra- 
gioni e ricostruire le forme oggettive dei rapporti fra le classi e fra i sessi, poiché 
il futuro non è mai totalmente la riproduzione del passato, e ciò che si scoprirà 
nel passato non avrà mai la capacità di proibire o di permettere interamente il 
futuro. [M.G.]. 


Se è vero che i rapporti di parentela possono funzionare direttamente come rap- 
porti di produzione (cfr. modo di produzione), rendendo possibile il controllo delle 
risorse, l’organizzazione dello sfruttamento della natura e la ridistribuzione (cfr. pro- 
duzione/distribuzione) dei prodotti del lavoro, si deve dire anzitutto che questa non 
è una situazione generale e che i rapporti di produzione, soprattutto nelle società di 
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classe (cfr. classi), si presentano e funzionano al di là dei rapporti di parentela. La fa- 
miglia, quando è unità di produzione e di consumo diretto, soggiace ad ambedue i tipi 
di rapporti, anche nei paesi socialisti in cui la subordinazione della donna all’uomo per- 
mane perché l’economia domestica continua ad essere a carico delle donne. 

Al di là di queste osservazioni vale un principio «naturale» (cfr. maschile/femmi- 
nile, natura/cultura), che la fertilità delle donne (sessualità, nascita), garanzia del- 
la sopravvivenza della specie e del gruppo, è il fenomeno centrale del rapporto uomo/ 
donna, ottenuto attraverso i meccanismi delle «proibizioni » e delle discriminazioni (cfr. 
discriminazione): basta pensare al divieto dell’incesto e alla falsa matriarcalità delle 
società matrilineari. La subordinazione della donna è quindi a tre dimensioni: economica 
(cfr. economia, reciprocità/ridistribuzione, scambio), simbolica (cfr. anthropos, 
simbolo), ma anche politica (cfr. anche ideologia, servo/signore, esclusione/inte- 
grazione), che assumono aspetti e forme del tutto particolari nelle società cosiddette 
«primitive » (cfr. caccia/raccolta, primitivo, selvaggio/barbaro/civilizzato) che pure 
hanno elaborato forme di uguaglianza a noi sconosciute. 


